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„Ex 1, 15-22 in einer empirischen Lesestudie. Ein alttestamentlicher Beitrag zur Ver-
hältnisbestimmung von Ästhetik und Hermeneutik.“ So lautet der Titel der vorliegenden 
Diplomarbeit, womit bereits in konzentrischen Kreisen – von innen nach außen – die 
Forschungsfelder, die die folgende Untersuchung durchläuft, markiert werden. Der bib-
lische Text Ex 1,15-22, die Erzählung über die beiden Hebammen Schiphra und Pua, 
stellt gleichsam den Ausgangspunkt der Forschungsarbeit wie auch den exemplarischen 
Untersuchungsgegenstand dar. Ausgehend von einer fundierten, exegetischen Vorarbeit 
sollen mögliche Wirkpotentiale der Perikope im Rahmen einer empirischen Studie mit 
heutigen Lesern und Leserinnen experimentell ergründet werden. In weiterem Kontext 
ist die Methode der empirischen Forschung innerhalb rezeptionsästhetischer Texttheo-
rien zu verankern, die ihrerseits wieder, um die Stringenz der Forschungsmethode zu 
wahren, auf ihre hermeneutische Relevanz geprüft werden sollen. 
 
In einem ersten Arbeitsschritt wird die Perikope einer gründlichen, historisch-kritischen 
Exegese unterzogen. Wenn sich auch die folgende Studie in ihrer Blickrichtung der 
Herausforderung innovativer, alternativer und komplementäre Forschungszugänge 
stellt, so ist der Anspruch, jene Fragestellungen auf eine fundierte, fachlich gesicherte 
Grundlagenforschung zu stützen, dadurch nicht getilgt, sondern sogar in besonderer 
Weise zu wahren, als sich die neu hinzugewonnen Impulse gerade in Kontrast, Korrela-
tion, möglicher Kongruenz oder Konfrontation mit den etablierten Forschungsmetho-
den, jedenfalls in verschiedenen Spielarten der Zusammenschau, in ihrer Relevanz für 
eine hermeneutische Bereicherung auf wissenschaftlichem Terrain entfalten lassen.  
 
Die empirische Studie bildet den zweiten, experimentellen Teil der Forschungsarbeit, 
wobei diesem Arbeitsschritt eine Darstellung der theoretischen Konzeption voran-
gestellt wird, die die theologische Forschung über ihre gewohnten Grenzen hinaus in ein 
interdisziplinäres Feld führt. Indem sich die empirische Leseforschung auf rezeptive 
Vorgänge, die im Akt des Lesens in der Text-Leser/in-Kommunikation generiert wer-
den, stützt, kommen zwei konstitutive „Akteure“ in den Blick: der Text und der/die 
Lesende. Der erste öffnet die interdisziplinären Grenzen zur Literaturwissenschaft, der 
zweite bringt durch die ästhetische Dimension der Fragestellung die Erfahrungswissen-
schaften ins Spiel. 
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Im Vorfeld der praktisch-empirischen Studie sollen die theoretischen Ansatzpunkte je-
ner beiden Hilfswissenschaften, die für die Untersuchung herangezogen werden, in ih-
ren Grundbegriffen und Kernthesen dargestellt werden, wobei auch die Frage geklärt 
werden soll, inwieweit ihre Anwendung für eine theologische Forschung angebracht 
und zielführend oder vielleicht auch notwendig ist. Zum einen setzen die literatur-
wissenschaftlichen Theorien der Rezeptionsästhetik Impulse für eine bibelhermeneuti-
sche Reflexion, indem einerseits der Literarizität der biblischen Texte Genüge geleistet 
wird und andererseits die Text-Leser/in-Interaktion auch theologische Fragestellungen 
aufwirft, deren Beantwortung sich die vorliegende Forschungsarbeit zur Aufgabe setzt. 
Zum anderen soll die empirische Forschungsmethode in ihrem methodischen Ansatz 
nach den Kriterien qualitativ orientierter empirischer Sozialforschung theoretisch be-
gründet werden.  
 
Im dritten Teil der Forschungsarbeit erfolgt eine Zusammenschau der Ergebnisse der 
historisch-kritischen Exegese und der empirischen Untersuchung. Neben einer inhalt-
lichen Gegenüberstellung und Analyse der Erträge der beiden Forschungsschritte, die 
erste Einblicke in die Entfaltung neuer Sinndeutungen erlauben und Impulse für mögli-
che Theoriebildungen setzen, soll über das Besondere dieser empirischen Leser/innen-
Befragung hinaus nach der Relevanz der Ergebnisse für die allgemeine Bibelhermeneu-
tik gefragt werden. Daraus können eventuelle Konsequenzen, Implikationen und Postu-
late für die theologische Forschung abgeleitet werden.    
 
Die Ergebnisse der Zusammenschau von historisch-kritischer und empirischer Unter-
suchung zeigen in ihrer Vielschichtigkeit das komplexe Verhältnis zwischen Ästhetik 
und Hermeneutik auf. In Anlehnung an ästhetische Theorien soll danach gefragt wer-
den, wie ästhetische und hermeneutische Erkenntnisse zueinander in Beziehung zu set-
zen sind, inwiefern sie sich wechselseitig beeinflussen und unter welchen Bedingungen 
die beiden Disziplinen einander als konstruktive Gesprächspartner gegenüberstehen 
können und in forschungspraktischer Hinsicht neue methodische Wege ermöglichen. 
 
In einem zusammenfassenden und gleichsam vorausschauenden Blick wird in einem ab-
schließenden Teil die Bedeutung der empirischen Leseforschung im Kontext einer bib-
lischen Hermeneutik beleuchtet, auftretende Problemfelder thematisiert und nach dem 




Der herausfordernde Anspruch der vorliegenden empirischen Lesestudie liegt mitunter 
darin, konzeptionelle Theorien, Kriterien und Forschungsfragen anderer wissenschaft-
licher Fachgebiete, die durch die notwendigen „Streifzüge“ auf interdisziplinärem Feld 
aufgegriffen werden müssen, in biblisch-hermeneutische Problemstellungen mit ein zu 
beziehen und sie auf ihre sachliche Angemessenheit hin zu prüfen. Diese Forschungs-
arbeit geht von einem alttestamentlichen Bibeltext aus, ist damit auf dem Boden theolo-
gischer Forschung zu verorten und sieht sich in ihren Fragestellungen einem biblisch-








2. Historisch-kritische Exegese 
2.1. Textkritik 






16a:  a~yIn"+b.a'h'-l[; !t<ßyair>W   „und ihr seht auf den Gebärziegeln“  
Zu diesem Versteil gibt es zwar keine abweichenden hebräischen Textvarianten, jedoch 
aber lassen unterschiedliche Übersetzungen auf Schwierigkeiten mit dieser Textstelle 
schließen. Folgt man der Septuaginta, so wird dieser Versteil mit kai. w=sin pro.j tw/| 
ti,ktein1 wiedergegeben. Dementsprechend bezeugt die Vulgata an dieser Stelle mit et 
partus tempus advenerit2 sinngemäß dasselbe jedoch in einer anderen Wortwahl. Diese 
beiden Formulierungen umgehen eine bekannte crux interpretum, indem sie den Sach-
verhalt nur grob umreißen, eine sinnvolle wörtliche Übersetzung und damit eine ety-
mologisch nachvollziehbare Herleitung hingegen vermissen lassen. 
~yIn"+b.a' ist eine Dualform in pausa. Die masoretische Vokalisation dürfte hier bewusst 
von der Herleitung von !b,a,3 unterscheiden wollen, der Singular wird vermutlich !b,ao 
sein. Es gibt zahlreiche Vorschläge, worauf sich ~yIn"+b.a' beziehen könnte, von denen die 
wichtigsten kurz dargestellt werden. In Jer 18,34 werden unter ~yIn")b.a' die beiden 
Töpferscheiben oder der Stuhl des Töpfers5 verstanden. Stellt man hier einen inhalt-
lichen Zusammenhang her, so kann man unter ~yIn"+b.a' zwei erhöhte Ziegelsteine verste-
hen, auf denen die Gebärende ähnlich wie auf einem Gebärstuhl hockt.6 Auch die 
aramäische Übersetzung unterstützt mit ar"b.tm;7 dieses Verständnis. Einen anderen 
Vorschlag bietet EHRLICH, der an dieser Textstelle eine Bezeichnung für die Ge-
schlechtsteile sieht.8 Diese Deutung wurde u.a. von NOTH übernommen.9 Es findet sich 
auch noch eine andere Möglichkeit für die Ableitung „Geschlecht“ aus der Form !yIB;, 
was „Zwischenraum“ bedeutet, womit hier die Stelle zwischen den Beinen gemeint 
ist.10 Weitere Belege für diese Übersetzungsvariante gibt es jedoch keine. Eine andere 
Variante geht von !Be mit prostethischem a aus11, wonach ~yIn"+b.a'h'-l[; !t<ßyair>W mit „Seht 
                                                 
1  „und sie beim Gebären sind“ 
2  „und der Zeitpunkt der Geburt gekommen ist“ 
3  „Stein“ 
4  Jer 18,3:  ~yIn")b.a'h'-l[; hk'Þal'm. hf,î[o WhNEhiw> rcE+AYh; tyBeä drEÞaew" „Und ich ging in das Haus des Töpfers 
hinab und siehe, er arbeitete gerade auf den Töpferscheiben.“ 
5  Vgl. JACOB,1997, 16. 
6  Vgl. dazu u.a. SCHMIDT, 1988, 5; JACOB, 1997, 16. 
7  „Gebärstuhl“  
8  Vgl. EHRLICH, 1912, 261. ~yIn"+b.a' könnte ein Dual mit prosthetischem a sein und sich von hnb herleiten 
lassen, wovon auch !b und tb abstammen. EHRLICH bekräftigt seinen Standpunkt mit der Deutung des 
Midrasch rabba, die jenen Ausdruck mit der Stelle am Körper des Kindes erklärt, an der man erkennt, ob 
es ein Bub oder ein Mädchen ist.   
9  Vgl. NOTH, 1988, 7. 
10 Vgl. DÖLLER, J., „Obnajim“ Ex 1,16, BZ 7 (1909), 255-259 (zitiert nach SCHMIDT, 1988, 6). 
11 Vgl. van der WOUDE, A.S., Wat is de betekenis van ’ĀBNĀYÎM in Exodus 1,16, NedTht 20 (1965/6), 
241-254 (zitiert nach SCHMIDT, 1988,6). 
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auf die Kinder!“ zu übersetzen wäre – eine wohl überflüssige Arbeitsanweisung an zwei 
Geburtshelferinnen und aufgrund fehlender weiterer Belege stark anzuzweifeln.  
In Anlehnung an Jer 18,3 – die einzige Stelle, an der ~yIn"+b.a'h' in dieser Form zu finden 
ist – scheint eine Deutung mit „Gebärziegel“ (nicht „Steine“) nahe liegend zu sein. Aus 
zahlreichen Quellen12 geht hervor, dass Frauen im Alten Ägypten, wie auch im 
mesopotamischen Gebiet, in kniender Haltung auf zwei Gebärziegeln bzw. zwei Stapeln 
von Gebärziegeln geboren haben. Dahinter stützten die Mutter oder die Schwester oder 
andere weibliche Vertrauenspersonen die Gebärende, vor ihr hockte die Hebamme, um 
das neugeborene Kind aufzufangen.13 Im Hinblick auf Ex 1,16 ist der Moment, in dem 
die Gebärende auf den Ziegeln kniend das Kind zu Welt bringt, der richtige Zeitpunkt, 
um von den anderen Beteiligten unbeobachtet einzugreifen.  
Die Übersetzungsvarianten der Septuaginta und der Vulgata beschreiben den Sachver-
halt jedenfalls ungenügend und sind daher abzulehnen. 
2.1.1 Ex 1,21 
Ex 1,21a: ~yTi(B' ~h,Þl' af[;Y:ïw: „und er (Gott) machte ihnen (den Hebammen) Häuser“ 
Die Septuaginta bezeugt an dieser Stelle evpoi,hsan14 anstelle von f[;Y:ïw:, also die Plural-
form. Zu vergleichen ist auch mit dem Targum Pseudo-Jonathan, der die Formen 
wqnw15 und wbn’16 (Plural) vorsieht. hf[ in Verbindung mit tyIB; wird nicht wörtlich 
mit „Häuser machen“ übersetzt, sondern als „Nachkommenschaft schenken“ verstan-
den.17 Liest man wie im masoretischen Text die Singularform, schenkt Gott als Subjekt 
den Hebammen aufgrund ihrer Gottesfurcht Kindersegen. Diese Lesart ist text-
geschichtlich sehr gut bezeugt und inhaltlich durchaus vertretbar. Der Fokus wird deut-
lich auf den Zusammenhang von Frömmigkeit und Wohlergehen gesetzt. Biblische 
Frauen erbitten und erfahren dieses Wohlergehen und die Zuwendung Gottes vorwie-
gend in Verbindung mit Fruchtbarkeit und Nachkommenschaft. Es stellt sich jedoch die 
Frage, ob die Hebammen Schiphra und Pua, die – vermutlich als Gildenführerinnen18 – 
vom Pharao in dieser heiklen Angelegenheit angesprochen werden, jenes gebärfähige 
Alter nicht bereits überschritten haben. Viel wichtiger noch scheint mir aber ihre für das 
                                                 
12 Siehe dazu FEUCHT, 1995, 101f; STOL, 2000, 120-122.  
13 Vgl. STOL, 2000, 120-122. 
14 Aor. Ind. Akt. 3. Plural: „sie machten“  
15 „gründen, schaffen“ 
16 „bauen“  
17 Vgl. GESENIUS, 1962, 96. Diese Deutung findet sich auch in 2 Sam 7,11 und 1 Reg 11,38.  
18 Vgl. FISCHER, I., 2000, 164f. 
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hebräische Volk tragende Funktion, die in ihrer Rolle als Geburtshelferinnen und nicht 
als Gebärende zum Ausdruck kommt.  
Im Falle einer Lesung des Plurals werden die Hebammen selbst zum Subjekt der 
Handlung – ähnlich wie in Rut 4,11, wonach Rahel und Lea das Haus Israel gebaut 
haben.19 Die maskuline Form des Verbs muss nicht zwingend zu denken geben, da die 
Diskrepanz zwischen dem Subjekt und dem Suffix des Verbs hinsichtlich des Genus im 
AT häufig vorkommt.20  hf[ in Verbindung mit l. bedeutet u.a. „für jemanden etwas 
tun / jemandem etwas verschaffen / jemandem etwas bereiten“21. Eine Lesung des Plu-
rals wf[yw würde damit auch die maskuline Form ~h,Þl' erklären, die sich damit nicht auf 
die Hebammen sondern auf das Volk bezieht. Auch im vorangegangenen V.20 wird 
vom Volk in der 3. Person Plural gesprochen. Nach dieser Lesart bereitet nicht Gott den 
Hebammen Kindersegen, sondern die Hebammen leisten ihren Beitrag als Mitbegründer 
einer zahlreichen Nachkommenschaft für das Volk.22 Die Entstehung der vom masoreti-
schen Text bezeugten Form f[;Y:ïw: lässt sich durch einen Fehler, bei dem das w des Plurals 
von wf[yw irrtümlich weggefallen ist, leicht erklären. Demnach wäre die Lesart im Sin-
gular als sekundär einzustufen.  
Die Ergebnisse der inneren Textkritik erschließen bei einer Lesart der Pluralform eine – 
zwar subtile – aber glaubhafte Aussage. Aufgrund der Gewichtung der texturkundlichen 
Bezeugungen scheint der masoretische Text jedoch plausibel. Und auch auf semanti-
scher Ebene ist das unmittelbare Eingreifen Gottes in die Geschichte Israels kein unbe-
kanntes Motiv. Die textkritische Entscheidung fällt damit für den masoretischen Text 
und daher für die Singularform f[;Y:ïw: aus. Die makuline Form ~h,Þl' könnte jedoch – 
auch unter Rückbindung auf die Pluralform des Volkes in V.20 – darauf hinweisen, dass 
Gott nicht (nur) den Hebammen, wie es die meisten Übersetzungen suggerieren, son-
dern dem ganzen Volk Kindersegen bereitet. 
2.1.2 Ex 1,22 
Ex 1,22a: adALªYIh; !BEåh;-lK' “und alle Knaben, die geboren werden” 
                                                 
19 Siehe Rut 4,11: laeêr"f.yI tyBeä-ta, ‘~h,yTev. WnÝB' rv,’a] ha'lek.W lxeÛr"K. […]: “[….] wie Rahel und wie Lea, 
die beide das Haus Israel gebaut haben.“  
20 Vgl. EHRLICH, 1912, 262. 
21 Vgl. GESENIUS, 1962, 623. 
22 Vgl. dazu SCHMIDT, 1988, 6f. und EHRLICH, 1912, 261f. 
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Eine Abweichung vom masoretischen Text ist an dieser Textstelle texturkundlich be-
sonders gut bezeugt. Der samaritanische Pentateuch, die Septuaginta, das Targum und 
das Targum Pseudo-Jonathan sehen den ergänzenden Satzteil ~yrIb.[il'23 vor.  
Nach den gescheiterten Versuchen, die Mehrung des israelitischen Volkes einzudäm-
men, hätte der Pharao nach dem masoretischen Text in einem Rundumschlag vor, alle 
Knaben – also auch die ägyptischen – zu töten. Der Zusatz ~yrIb.[il' scheint für o.a. 
Texturkunden notwendig. Setzt man V.22 jedoch in den Gesamtzusammenhang, steht 
auch ohne der Beifügung ~yrIb.[il' außer Frage, dass es sich bei dem geplanten Kna-
benmord nur um hebräische Kinder handeln kann. Auffallend ist außerdem, dass V.22 
sowohl sprachlich-syntaktisch als auch inhaltlich einen Bruch mit den vorangegangenen 
Versen (V.15-20) erzeugt, womöglich also gar nicht aus derselben Quelle wie V.15-20 
stammt. „Hebräer“ sind im ganzen ersten Kapitel des Exodusbuches nur in jenem Text-
teil (V.15-20) genannt. Es ist daher gar nicht anzunehmen, dass die Bezeichnung „Heb-
räer“ auch in diesem Vers verwendet wird. Aus semantischer Perspektive ist der Zusatz 
~yrIb.[il' natürlich plausibel, wenn nicht sogar erforderlich, woraus man umso mehr 
schließen kann, dass es sich um eine spätere Einfügung zwecks besseren Verständnisses 
handelt. Nach dem Prinzip Lectio brevior potior ist daher die kürzere Lesart, also der 
masoretische Text, als die ursprüngliche einzustufen.  
2.2. Übersetzung 
15. Und der König von Ägypten sprach zu den hebräischen Hebammen, von denen die 
erste den Namen Schiphra hat und die andere den Namen Pua. 16. Und er sprach: Wenn 
ihr den Hebräerinnen beim Gebären helft und auf den Gebärziegeln seht, dass es ein 
Knabe ist, dann tötet ihn. Wenn es aber ein Mädchen ist, dann soll es leben. 17. Die 
Hebammen aber fürchteten Gott und taten nicht, was der König von Ägypten zu ihnen 
gesprochen hat, sondern sie ließen die Buben leben. 18. Und der König von Ägypten 
rief die Hebammen und sprach zu ihnen: Warum tut ihr diese Sache und lasst die Kinder 
leben? 19. Und die Hebammen sprachen zum Pharao: Ja, die hebräischen Frauen sind 
nicht wie die ägyptischen. Denn sie sind wie Tiere24 und ehe die Hebamme zu ihnen 
                                                 
23 „den Hebräern“ 
24 tAyæx'i wird hier als Plural von hY"x; (fem.) „Tier“ gelesen. Eine andere Möglichkeit wäre auch die 
Herleitung vom Adjektiv yh; „lebendig“, auch im Sinne von „lebenskräftig“. Die hebräischen Frauen 
wären demnach so stark und lebenskräftig, dass sie ohne Geburtshelferin gebären. Die 
Argumentationskraft der Hebammen würde durch diese Übersetzung nicht verloren gehen, jedenfalls aber 
ihre Diplomatie. Dem Pharao in dieser Angelegenheit von der Schwäche und dem Unvermögen der 
ägyptischen Frauen gegenüber der Lebenskraft der Hebräerinnen zu berichten, wäre eine unkluge 
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gekommen ist, haben sie schon geboren. 20. Und Gott tat den Hebammen Gutes und das 
Volk mehrte sich und sie wurden sehr stark. 21. Und es geschah, weil die Hebammen 
Gott fürchteten, so bereitete er ihnen Häuser. 22. Und der Pharao gebot seinem ganzen 
Volk: Jeden Sohn, der geboren wird, sollt ihr in den Nil werfen, und jede Tochter sollt 
ihr am Leben lassen. 
2.3. Textanalyse 
2.3.1 Oberflächenanalyse: Sprachlich-syntaktische Analyse 
Um eine formale Gliederung des Textes zu erkennen, werden die Sätze im Folgenden in 
einer sprachlich-syntaktischen Analyse einzeln untersucht.  
 
tYO=rIb.[ih'( tdoßL.y:m.l;( ~yIr:êc.mi %l,m,ä ‘rm,aYO’w: 15a Verbalsatz Waw-Imperfekt q.  3.m.sg. ~yIr:êc.mi %l,m,ä
 
 hr"êp.vi ‘tx;a;h'( ~veÛ rv,’a] 15b Nominalsatz    ~veÛ  
 `h['(WP tynIßVeh; ~veîw>  15c Nominalsatz   ~veî 
 
V.15 ist ein Aussagesatz, der aus 3 Teilsätzen besteht. V.15a ist ein Verbalsatz im 
Waw-Imperfekt mit dem Subjekt Pharao, V.15b und c sind Nominalsätze, in denen die 
Namen der beiden Hebammen genannt werden.  
 
 rm,aYO©w: 16a Verbalsatz Waw-Imperfekt q.  3.m.sg.  (~yIr:êc.mi %l,m,ä) 
 tAYërIb.[ih'(-ta, ‘!k,d>L,y:B. 16b Verbalsatz Waw-Perfekt q.  2.f.pl.   (tdoßL.y:m.)  
 ~yIn"+b.a'h'-l[; !t<ßyair>W 
 ‘aWh !BEï-~ai 16c Nominalsatz    aWh 
 Atêao !T<åmih]w: 16d Verbalsatz Waw-Perfekt hi.  2.f.pl.  (tdoßL.y:m.) 
 ayhiÞ tB;î-~aiw> 16e Nominalsatz    ayhiÞ 
 `hy"x")w"  16f Verbalsatz Waw-Perfekt q.  3.f.sg.  (ayhiÞ)   
 
V.16 unterteilt sich in viele kurze Teilsätze. In V.16a wird ein Aufforderungssatz, die 
direkte Rede des Pharaos, mit rm,aYO©w: eingeleitet. V.16b-f bilden einen Konditionalsatz, 
der durch die Anordnung von Verbal- und Nominalsätzen klar strukturiert ist. Das han-
delnde Subjekt sind in den beiden Verbalsätzen V.16b und d die vom Pharao angespro-
                                                                                                                                               
Strategie. Mit der Erklärung, die Hebräerinnen seien „wie Tiere“ kommt zwar der gleiche Inhalt zum 
Ausdruck, jedoch nicht wertend. 
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chenen Hebammen in der 2. Person Plural. Die V.16 c-d bilden einen parallelismus 
membrorum.  
 
 ~yhiêl{a/h'ä-ta, ‘tdoL.y:m.h;( !'ar<ÛyTiw: 17a Verbalsatz Waw-Imperfekt q. 3.f.pl.  tdoL.y:m.h;( 
 Wfê[' al{åw>. 17b Verbalsatz Perfekt q. 3.f.c.   (tdoßL.y:m.)  
 ~yIr"+c.mi %l,m,ä !h<ßylea] rB<ïDI rv<±a]K; 17c Verbalsatz Perfekt pi. 3.m.sg. ~yIr"+c.mi %l,m,ä 
 `~ydI(l'y>h;-ta, !'yY<ßx;T.w: 17d Verbalsatz Waw-Imperfekt pi. 3.f.pl.  (tdoßL.y:m.) 
 
V.17 ist ein Aussagesatz und unterteilt sich in drei Abschnitte, die durch ein w-copulati-
vum verbunden sind. Das Subjekt sind in allen drei Abschnitten die Hebammen. Der 
zweite Satzteil (V.17b-c) ist in sich noch durch einen Relativsatz geteilt. 
 
 tdoêL.y:m.l;( ‘~yIr:’c.mi-%l,m,( ar"Ûq.YIw: 18a Verbalsatz Waw-Imperfekt q. 3.m.sg.  ‘~yIr:’c.mi-%l,m,( 
 !h,êl' rm,aYOæw: 18b Verbalsatz Waw-Imperfekt q. 3.m.sg.  (‘~yIr:’c.mi-%l,m) 
  hZ<+h; rb"åD"h; !t<ßyfi[] [:WDïm; 18c Verbalsatz Perfekt q. 2.f.pl. (tdoßL.y:m.)  
 `~ydI(l'y>h;-ta, !'yY<ßx;T.w: 18d Verbalsatz Waw-Imperfekt pi. 2.f.pl.  (tdoßL.y:m.) 
 
V.18 besteht aus zwei Abschnitten, die sich jeweils in zwei Satzteile gliedern. V.18a-b 
leiten mit zwei Verbalsätzen die direkte Rede des Pharaos ein. V.18c-d sind zwei Frage-
sätze, die durch ein w-copulativum verbunden sind. Das angesprochene Subjekt sind die 
beiden im ersten Abschnitt genannten Hebammen. 
 
 h[oêr>P;-la, ‘tdoL.y:m.h;( !'r>m:ÜaTow: 19a Verbalsatz Waw-Imperfekt q. 3.f.pl.  (tdoßL.y:m.) 
 tYO=rIb.[ih'( tYOàrIc.Mih; ~yvi²N"k; al{ô yKiä 19b Nominalsatz  tYO=rIb.[ih'( 
 hN"heê tAyæx'-yKi( 19c Nominalsatz  hN"heê (tYO=rIb.[ih'() 
 td<L,Þy:m.h; !h<±lea] aAbôT' ~r<j,’B. 19d Verbalsatz Imperfekt q. 3.f.sg.  td<L,Þy:m.h; 
 `Wdl'(y"w> 19e Verbalsatz Waw-Perfekt q. 3.f.c. (tYO=rIb.[ih'() 
 
V.19a leitet mit einem Verbalsatz im Waw-Imperfekt die Antwort der Hebammen ein. 
In V.19b wird die direkte Rede der Hebammen durch ein yKi-emphaticum eröffnet. V.19c 
ist ein Kausalsatz und wird durch V.19d und e genauer erklärt.  
 
 tdo+L.y:m.l;( ~yhiÞl{a/ bj,yYEïw: 20a Verbalsatz Waw-Imperfekt hi. 3.f.pl.  ~yhiÞl{a/ 
 ~['²h' br,YIôw: 20b Verbalsatz Waw-Imperfekt q. 3.m.sg. ~['²h' 




V.20 setzt sich aus drei aufeinander folgenden Verbalsätzen im Waw-Imperfekt zu-
sammen. Gott ist das handelnde Subjekt. 
 
 yhi§y>w: 21a Verbalsatz Waw-Imperfekt q. 3.m.sg.   
 ~yhi_l{a/h'-ta, tdoßL.y:m.h;( Waïr.y")-yKi( 21b Verbalsatz Perfekt q. 3.c.pl. tdoßL.y:m.h;( ( 
 `~yTi(B' ~h,Þl' Wf[;Y:ïw: 21c Verbalsatz Waw-Imperfekt q. 3.m.spl. (tdoßL.y:m.h;() 
 
V.21 ist ein Aussagesatz, bestehend aus drei Verbalsätzen. V.21a ist eine Einleitungs-
formel. Subjekt in V.21b sind die Hebammen und V.21c Gott. 
 
 rmo=ale AMß[;-lk'l. h[oêr>P; wc;äy>w: 22a Verbalsatz Waw-Imperfekt pi. 3.m.sg.  h[oêr>P; 
 Whkuêyliv.T; ‘hr"ao’y>h; dALªYIh; !BEåh;-lK' 22b Verbalsatz Imperfekt hi. 2.m.pl. (AMß[;) 
 `!WY*x;T. tB;Þh;-lk'w> 22c Verbalsatz Imperfekt pi. 2.m.pl. (AMß[;) 
 
V.22 besteht aus drei Verbalsätzen. V.22a kündigt die direkte Rede des Pharaos an, die 
in der gesamten Perikope erstmals mit rmo=ale eingeleitet wird. V.22b und c sind zwei 
mit einem w-copulativum verbundene Aufforderungssätze, in denen das vom Pharao 
angesprochene Volk das Subjekt bildet. Deutlich sticht das Wort lK' hervor, das in dem 
Satz dreimal – also mit entsprechendem Nachdruck – verwendet wird.  
 
Der Text ist im Rahmen eines Dialogs in erzählender Form geschrieben. Die Sätze sind 
zumeist syndetisch aneinander gereiht und bieten keine groben Inkohäsionen. Auf Auf-
forderungen folgen Reaktionen, auf Fragen Antworten. Diese in sich geschlossene Er-
zählform spiegelt sich auch in den Verbalformen wieder. Es wird in den Hauptsätzen 
häufig ein Folgetempus verwendet, Waw-Imperfekt oder Waw-Perfekt, wodurch signa-
lisiert wird, dass das Geschehen mit dem Vorangegangenen in einer logischen oder 
zeitlichen Beziehung steht. 
Die Akteure – sowohl direkt als auch indirekt genannt – sind der König von Ägypten 
(5x)  bzw. Pharao (1x), die Hebammen (11x) und Gott (1x). In einer passiven Rolle 
treten die Knaben und Mädchen und das Volk in Erscheinung. Verweise durch Perso-
nal- oder Demonstrativpronomina und Suffixe sind nur wenige vorhanden und fast 
immer eindeutig zuordenbar. Dass im letzten Vers der Perikope die Hauptakteure, 
nämlich die beiden Hebammen Schiphra und Pua, nicht mehr genannt sind oder auf sie 
Bezug genommen wird, lässt eine gewisse Spannung im Textfluss entstehen. Auch die 
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Verwendung der Einleitungsformel rmo=ale  hebt sich vom davor wiederholt gebrauchten 
rm,aYOæw: ab.  
Hinsichtlich der Verwendung des Gottesnamen ist ein Wechsel beim Gebrauch des Ar-
tikels zu bemerken. In V.17.21 findet sich ~yhi_l{a/h', beide Male in Verbindung mit der 
nota accusativi und dem Verb ary, in V.20 wird ~yhiÞl{a/ ohne Artikel als Subjekt ver-
wendet. 
Besonders auffallend ist das Auftreten bestimmter Wortfelder. Abgesehen vom häufigen 
Auftreten der Wortgruppe „sagen“ (rma, rbd, arq, hwc), was bei einem Dialog zu 
erwarten war, stechen vor allem die Wortfelder „leben“ (hyx) und „gebären“(dly) 
einerseits und „töten“ (twm, ‘hr"ao’y>h $lv ) andererseits hervor. Die Besonderheit dieser 
Wortfelder besteht nicht nur in der herausragenden Häufigkeit, mit der sie verwendet 
werden (dly 12x und hyx 5x), sondern auch in ihrem antithetischen Verhältnis zueinan-
der. Dieses „Wortfeld-Paar“ prägt den Dialog zwischen Pharao und den Hebammen. In 
den Versen, in denen Gott in den Handlungsverlauf tritt, fallen wieder zwei Wortfelder 
auf, die in einer logischen Beziehung zueinander stehen: „Gott fürchten“ (ary) und 
„Gutes tun, kräftig werden,...“ (bjy, hbr, ~c[, ~yTi(B' hf[). Neben diesen Wortfeldern 
werden in der ganzen Erzählung nur noch 4 andere Verben verwendet (hf[ 2x, har, 
hwb). Es ist demnach schon an der Oberflächenstruktur zu erkennen – sowohl durch die 
antithetischen Wortfelder als auch durch die so ungleichen Akteure –, dass diese 
Erzählung im Kraftfeld starker Pole steht.  
2.3.2 Analyse der Texttiefenstruktur: Semantische Analyse 
Zunächst soll der Text einer semantischen Analyse unterzogen werden, wodurch sich in 
weitere Folge thematische Teilkomplexe eingrenzen lassen. 
In V.15 spricht der König von Ägypten in seinem Ansinnen, das israelitische Volk in 
seinem Wachstum zu bremsen, zwei Hebammen an. Es fällt auf, dass im Unterschied 
zum König, dessen Name unbekannt bleibt, die Hebammen mit den Namen Schiphra 
und Pua benannt werden. Hier beginnt also eine individuelle Geschichte zweier Frauen.  
Über die Herkunft der Hebammen kann spekuliert werden. Die Formulierung tdoßL.y:m.l;( 
tYO=rIb.[ih'( ist nicht eindeutig bestimmbar.  tYO=rIb.[ih'( kann als adjektivisches Attribut zu 
tdoßL.y:m. verstanden werden, wonach es sich um hebräische Hebammen handeln würde. 
Grammatisch nicht auszuschließen ist jedoch auch die Übersetzung als Objekt zu 
tdoßL.y:m..  In diesem Fall könnten auch ägyptische Hebammen angesprochen sein. Eine 
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constructus-Verbindung25 oder die Voranstellung der nota accusativi ta würden dieses 
Verständnis noch unterstützen, müssen aber nicht vorausgesetzt werden.26 Auch auf 
sachlicher Ebene lassen sich für beide Annahmen überzeugende Gründe finden. Hier 
stehen sich z.B. die Ansichten von SCHMIDT und JACOB27 gegenüber. SCHMIDT spricht 
sich für die Version der ägyptischen Hebammen aus, der u.a. auch die LXX folgt. 
Vertreterinnen des eigenen Volkes für eine solche Tat einzusetzen, noch dazu ohne 
gebührende Entlohnung, mag wohl ein strategisch unkluger Schachzug sein. Außerdem 
wissen die Hebammen ihrem Reden nach bestens Bescheid über die Gebärpraktiken der 
Ägypterinnen, sonst könnten sie in ihrer Erklärung vor dem Pharao nicht den Vergleich 
zwischen Hebräerinnen und Ägypterinnen ziehen. Wären sie selbst Hebräerinnen 
müsste man überdies in Frage stellen, ob sich ihr Berufsstand angesichts ihrer Entbehr-
lichkeit bei hebräischen Geburten nicht erübrigen würde.28 Die Auffassung, es handle 
sich um ägyptische Hebammen, ist somit nicht gleich von der Hand zu weisen. Der 
masoretische Text geht jedoch von hebräischen Hebammen aus und auch dieses Ver-
ständnis kann sachlich untermauert werden. Bei einem für den König so bedrohlichen 
Wachstum der hebräischen Bevölkerung ist anzunehmen, dass sich darunter ausreichend 
Hebammen für die hebräischen Frauen befunden haben. Angesichts der fortwährenden 
Unterdrückung werden die Hebräerinnen auch ein entsprechendes Misstrauen gegen das 
ägyptische Volk aufgebaut haben, sodass vermutlich nicht gerade zur Geburtshilfe eine 
Angehörige dieses Volkes bestellt wird.29 Auch die Namen Schiphra und Pua, die 
hebräischen Ursprungs sind30, unterstreichen die These, es handle sich um Hebräerin-
nen. Als schlagender Hinweis gilt ihre Gottesfurcht, aus der eine ethnische Zuordnung 
abgeleitet werden könnte. Sieht man an dieser Stelle jedoch vorrangig die sittliche Got-
tesfurcht, wie sie auch in Gen 20,11 und 42,18 begegnet, so kann diese als allgemein 
menschliche Grundhaltung ethischen Empfindens durchaus auch ägyptischen Hebam-
men zugesprochen werden.31 Der Frage nach der Herkunft der Hebammen darf m. E. 
daher nicht allzu viel Bedeutung beigemessen werden, ist doch weniger die Volkszuge-
hörigkeit als das Berufsethos, weniger die Liebe zu den Angehörigen als die Liebe zum 
                                                 
25 Die LXX (tai/j mai,aij tw/n Ebrai,wn) bzw. die Vulgata (obsetricibus Hebraeorum) gehen offenbar von 
einer constructus-Verbindung aus. 
26 Vgl. SCHMIDT, 1988, 4. 
27 Vgl. JACOB, 1997, 18, der den Hebammen hebräische Volkszugehörigkeit zuschreibt. 
28 Vgl. SCHMIDT, 1988, 20. 
29 Vgl. JACOB, 1997, 15. 
30 Der Name hr"êp.vi leitet sich von der Wurzel rpvi („schön sein“) ab. h['(WP könnte von der Wurzel [py 
abstammen und mit „Glanz“ übersetzt werden. Auch eine Verbindung zu dem ugaritischen þġt 
(„Mädchen“) ist möglich. Vgl. dazu SCHMIDT, 1988, 42 und NOTH, 1988, 13. 
31 Vgl. BECKER, 1965, 196. 
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Leben herausgefordert. Hier wird das menschliche und speziell weibliche, nicht das 
nationale Solidaritätsempfinden verletzt.    
In V.16 fordert der König die Hebammen auf, alle Buben gleich bei ihrer Geburt zu 
töten. Die Aufforderung wird von einem antithetischen Parallelismus stark untermauert, 
in dem sich die Pole Bub – töten, Mädchen – leben lassen gegenüberstehen. Doch auch 
die Betrachtung, an wen der Auftrag gerichtet ist, birgt ein Aufeinandertreffen von 
Extremen. Hebammen, deren Beruf es ist, Frauen und neugeborenen Kindern beizu-
stehen, woraus sich sogar ihre Berufsbezeichnung ableiten lässt32, werden mit dem 
Auftrag konfrontiert, das Vertrauen gebärender Frauen zu missbrauchen und deren 
Kinder zu töten. Diese Antithese zwischen Tod  und Leben einerseits wie auch zwi-
schen männlich und weiblich andererseits zieht sich wie ein roter Faden durch die Er-
zählung. 
V.17 beschreibt die Reaktion der Hebammen. Sie fürchten Gott und führen den Befehl 
des Königs nicht durch; sie tun es nicht (Wfê[' al{å). Ihr Verhalten zeichnet sich also 
durch einen passiven Widerstand aus. Lässt man hier das Wortspiel zwischen den heb-
räischen Wörtern har (V.16) und ary (V.17) wirken33, bekommt die Handlungsweise 
der Hebammen sogar einen ironischen, nahezu sarkastischen, Unterton. Während der 
Pharao dazu auffordert, zu „sehen“ (!t<ßyair>W), reagieren die Hebammen, indem sie Gott 
„fürchten“ (!'ar<ÛyTiw:), indem sie also nicht nur das Geheiß des Pharaos missachten, son-
dern gleich seine ganze Autorität. Die Konsonanten sind die gleichen geblieben, nur 
ihre Reihenfolge hat sich leicht verändert – eine kleine Abweichung von großer Trag-
weite.  
In V.18 ruft der König die Hebammen und fordert Rechenschaft für ihr Tun. Die Über-
setzung von ar"Ûq.YIw: mit „anschreien“34 ist unbegründet, da das Ausbleiben einer Strafe 
dann verwunderlich wäre. In seiner Frage bringt der Pharao dennoch nicht nur blanke 
Verwunderung sondern auch einen Vorwurf zum Ausdruck. 
In V.19 erklären die Hebammen den Sachverhalt unverfänglich. Sie weisen jede Schuld 
von sich, indem sie die Gebärweise der Hebräerinnen hervorheben, die ihre Kinder – 
wie Tiere – alleine vor dem Eintreffen der Hebamme auf die Welt bringen. Die Begrün-
                                                 
32 Das Partizip td<L,y:m. als Berufsbezeichnung der Hebamme leitet sich von der Wurzel dly mit der 
Grundbedeutung „hervorbringen“ ab. dly kann vom Mann ausgesagt werden im Sinne von „erzeugen“ 
und von der Frau mit der Bedeutung „gebären“. Im resultativen Bedeutungsaspekt des Piel bedeutet dly 
„gebären helfen“ bzw. „Geburtshilfe leisten“, als Partizip feminin also „Geburtshelferin“. Im Alten 
Testament findet sich die Bezeichnung td<L,y:m.  sehr selten, außerhalb von Ex 1, 15-21 nur noch in Gen 
35,17 und Gen 38,28.     
33 Vgl. SIEBERT-HOMMES, 1998, 67. 
34 Vgl. EHRLICH, 1912, 261. 
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dung mag dem Pharao eingeleuchtet haben, denn eine Bestrafung der Hebammen folgt 
nicht.  
Hingegen tritt in V.20 Gott ins Geschehen. Er tut den Hebammen Gutes, womit in die-
sem Zusammenhang vermutlich die Bewahrung vor der Strafe gemeint ist. Außerdem 
wird das Volk stark und zahlreich. Die individuelle Geschichte der Hebammen dehnt 
sich nun auf das ganze israelitische Volk aus. 
In V.21 wiederholt sich dieser Inhalt, jedoch mit einer anderen Akzentuierung. Die 
Gottesfurcht der Hebammen macht sie zu Mitbegründerinnen der großen Nachkommen-
schaft.    
V.22 beschreibt eine neuerliche Anweisung des Pharaos. Erstmals in der Erzählung 
wird nicht mehr gesprochen sondern befohlen (wc;äy>w:). Völlig unvermutet fallen in diesem 
Vers die Hebammen aus dem Handlungsrahmen. Der Befehl des Pharaos richtet sich an 
ihrer Stelle an das ganze ägyptische Volk, das alle neugeborenen Knaben in den Nil 
werfen soll. Nach dem ursprünglichen Vorhaben eines heimlichen Kindermords in 
einem unbemerkten Moment während der Geburt wirkt dieser Befehl nun plump und 
völlig gedankenlos.  
 
Dem Erzählgang folgend beinhaltet der Text verschiedene Propositionen: 
 
V.15 Autoritätsgefälle Pharao – Hebammen 
 Gegenüberstellung Mann – Frauen 
V.16 Knabenmord/Verschonung der Mädchen 
V.17-19 Gottesfurcht ? passiver Widerstand gegen die Obrigkeit 
V.20 Segen Gottes für Hebammen, Mehrung des Volkes  
V.21 Gottesfurcht ?  Mithilfe der Hebammen am Kindersegen des Volks  
V.22 Knabenmord/Verschonung der Mädchen  
 
Die einzelnen Propositionen lassen sich größeren Makropropositionen zuordnen. Das 
erste sich abzeichnende Thema ist die Gegenüberstellung von Staatsgewalt und einfa-
chem Volk, von Mann und Frau, von Tod und Leben. Diese Propositionen durchziehen 
die ganze Handlung. Sie gliedern demnach auch nicht den Erzählgang in größere Teil-
abschnitte, sondern stellen die gesamte Geschichte in ein Kräftespiel der Gegensätze. In 
V.16 und 22 findet sich das Thema Knabenmord. Die Makroproposition Gewalt als Akt 
der Unterdrückung umschließt also die Erzählung. V.17-19 beschreibt den gewaltlosen 
und passiven Widerstand der Hebammen. Die friedvolle und kluge Auflehnung der 
Hebammen Schiphra und Pua gegen die blindwütige Obrigkeit ist ein zentrales Thema, 
das auch wieder das Aufeinandertreffen von Kontrasten zum Ausdruck bringt. Genährt 
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in ihrem Entschluss werden die Hebammen von ihrer Gottesfürchtigkeit, durch die sie 
sich nicht nur des ethischen Verschuldens bewusst sind, sondern auch ihre Verantwor-
tung wahrnehmen, um mutig und vertrauensvoll Partei für die Mütter und Kinder zu 
ergreifen. In V.20 tut Gott den Hebammen Gutes und das ganze Volk wird stark und 
zahlreich. Zwei große Makropropositionen lassen sich hier erkennen: Gottes persönliche 
Zuwendung und die erfüllte Nachkommenverheißung für das Volk. In V.21 wird wieder 
die Gottesfurcht der Hebammen erwähnt, durch die sie zum richtigen Handeln ange-
leitet werden und so ihren Beitrag zum Kindersegen leisten.   
Fokussiert man nun diese vier großen Themen Gewalt/Mord, Gottesfurcht, die ein ethi-
sches Bewusstsein und Handeln postuliert, individueller Segen und Mehrung des Volks, 
so fällt auf, dass diese Themen nicht alle in einem logischen Bezug zueinander stehen. 
Der Aufruf zum Knabenmord fordert die Hebammen heraus. Sie respektieren nicht die 
Staatsgewalt sondern Gott als Autorität und setzen sich gegen die Interessen des Pha-
raos für die Schwachen ein. Gott segnet die Hebammen und lässt es ihnen wohl 
ergehen. Bis dahin stehen die Makropropositionen in einem folgerichtigen Zusammen-
hang. Die Mehrung des Volkes bringt jedoch eine gewisse Spannung in die Erzählung, 
da in einer individuellen Geschichte nun das Ergehen eines ganzen Volkes erwähnt wird 
und damit in einem kurzen Versteil ein großes und zentrales Thema des Exodus-Buches 
angerissen wird.  
Wirft man einen Blick auf die Abfolge der Themen, erkennt man eine chiastische Kom-
position. Die Gewaltmaßnahmen bilden den Rahmen der Erzählung, die Gottesfurcht 
leitet die Hebammen zum Widerstand an, das Wohlergehen der Hebammen und die 
Mehrung des Volkes bilden das zentrale Themenelement in der Mitte der symmetri-
schen Anordnung.35  
                                                 
35 Vgl. dazu SIEBERT-HOMMES, 1998, 65. SIEBERT-HOMMES beschreibt eine ähnliche konzentrische 
Struktur, wobei auch die Gewalt den äußeren und die Gottesfurcht der Hebammen den inneren Rahmen 
bilden. Durch eine Aufsplittung in einzelne Verse (und nicht wie oben in Propositionen) bekommt der 
symmetrische Aufbau jedoch eine andere Schwerpunktsetzung. Umrahmt von der Frage des Pharaos nach 
dem Grund für das „Leben-lassen“ der Kinder einerseits und der Mehrung des Volkes anderseits rückt 
SIEBERT-HOMMES die Äußerung der Hebammen über die Lebenskraft der hebräischen Frauen ins 




2.4.1 Abgrenzung des Textes 
Mit der Erzählung über die Hebammen Schiphra und Pua schließt das erste Kapitel des 
Exodusbuchs, das eine Art Übergang zum Exodus-Geschehen darstellt. In diesem 
Kapitel wird einerseits eine Überleitung von der Genesis geboten, indem kurz die Ent-
wicklung des Volkes Israel seit dem Einzug Jakobs mit seinen Söhnen erklärt wird 
(V.1-7). Andererseits wird ab V.8 die Unterdrückung des anwachsenden israelitischen 
Volks durch den Pharao geschildert, wobei sich die Maßnahmen im Zuge ihrer Frucht-
losigkeit schrittweise verschärfen. Nachdem sich das fremde Volk unaufhaltsam ver-
mehrt, wird versucht, mit Fronarbeit, dann mit erbarmungsloser Zwangsarbeit und 
letztlich mit dem Mord an den neugeborenen Buben dagegen zu wirken. Die Erzählung 
von den beiden Hebammen ist in diesen zweiten Teil eingebettet. Der letzte Vers des 
Kapitels, V.22, krönt die Schilderung der Unterdrückung, indem sie in der Anweisung 
zum offenen Knabenmord gipfelt. Gleichzeitig schafft er mit der Art und Weise der 
befohlenen Tötung, nämlich die Buben in den Nil zu werfen, eine Überleitung zu der 
Geburtsgeschichte des Mose und seiner Aussetzung in Ex 2.  
2.4.2 Einheitlichkeit des Textes 
Wenn auch auf den ersten Blick der Erzählgang klar und zusammengehörend wirkt, 
lässt der Text bei genauerem Hinsehen sprachliche Unebenheiten und sachliche Brüche 
erkennen.  
Von V.15-20a sind die Verse syndetisch aufeinander bezogen und folgen einem klaren 
Handlungsverlauf. V.20b und c verursachen jedoch eine Spannung, insbesondere unter 
Berücksichtigung des weiteren Erzählschritts in V.21. V.20b-c erzählt vom Wohler-
gehen und Wachstum des Volkes. Aus der individuellen Geschichte der Hebammen 
wird unversehens die Geschichte von der Mehrung des ganzen Volkes. V.21 schärft den 
Blick wieder auf die Geschichte der Hebammen, wobei hier durch die wiederholende 
Aussage über die Gottesfurcht der Handlungsfluss ins Stocken gerät. Und letztlich kann 
auch V.22 den Erzählrahmen nicht harmonisch schließen. Anstelle einer Reaktion des 
Pharaos auf die Worte der Hebammen, die ja immer noch ausgeblieben ist, wird nun das 
ganze ägyptische Volk angesprochen. Das plötzliche Verschwinden der Hebammen als 
Akteurinnen der Erzählung, der aggressionsgeladene Tonfall des Pharaos verbunden mit 
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der unsinnigen Anweisung, alle (!) Buben zu töten, lassen aufhorchen. V.22 lässt sich 
offensichtlich nicht spannungsfrei an die vorangegangene Handlung anschließen.  
 
Es lassen sich somit verschiedene Handlungsrahmen erkennen, die offenbar verschiede-
nen Intentionen folgen.  
Grundsätzlich würde der Handlungsrahmen A von V.15-20a eine sinnvolle und schlüs-
sige Erzählung umschließen: Der Pharao richtet an zwei namentlich erwähnte Hebam-
men, Schiphra und Pua, eine Aufforderung, der sie sich aus Gottesfurcht widersetzen. 
Gott ist den beiden Hebammen wohlgesinnt und beschützt sie damit offenbar auch vor 
einer Bestrafung durch den Pharao.  
Handlungsrahmen B impliziert nun auch den Versteil V.20b-c und weitet damit den 
Blick aufs ganze Volk Israels, das stark und zahlreich wird, womit sich nicht nur die 
individuelle Geschichte auf ein Volk ausdehnt, sondern auch ein großes Thema des 
Pentateuchs, nämlich das Stark- und Zahlreichwerden des Volkes aufgegriffen wird.  
Handlungsrahmen C schließt auch V.21 ein, womit bei gleich bleibendem Handlungs-
verlauf die Hebammen – quasi abschließend – als Hauptfiguren der Erzählung genannt 
und anerkannt werden. 
Erzählrahmen D schließt nun die Reaktion und damit die nächste Maßnahme des Pha-
raos ein. Die Geschichte findet so einen offenen Ausgang, der einen vorweisenden Be-
zug auf die nachfolgende Handlung vermuten lässt.  
Im folgenden Schema sollen die Spannungen und möglichen Erzählrahmen grob darge-
stellt werden. 
 
V.15 Einleitungsformel           
V.16 Aufforderung des Königs     
V.17 Reaktion der Hebammen aus Gottesfurcht        
V.18 Frage des Königs      
V.19 Antwort der Hebammen          
V.20 Gottes Tun      
V.21 Gottesfurcht der Hebammen   Wiederholung    
V.22 Rede des Königs   
    
Inkohärenz  
durch lückenhafte Anknüpfung  

















































Im Allgemeinen gilt der logisch fortschreitende Erzählgang in V.15-19 als bruchlose 
Einheit. Nach dem Vierquellen-Modell wird dieser Teil der elohistischen Quelle zuge-
schrieben.36 Nicht nur der charakteristische Sprachgebrauch für die Bezeichnung Got-
tes, sondern auch das Motiv der Gottesfurcht als spezielles Thema des Elohisten weisen 
darauf hin.37 Zu Gen 50,2038, der auch der elohistischen Quelle zugeordnet wird, besteht 
ein unverkennbarer sachlicher Bezug. Insbesondere durch die Wurzel hyx („leben“) 
könnte Gen 50,20 nahezu programmatisch für die Hebammenperikope stehen.  
Doch auch der weitestgehend einheitliche Erzählgang in V.15-19 weist kleinere Abwei-
chungen im Sprachgebrauch auf, die nicht notwendigerweise auf unterschiedliche 
Quellen hinweisen, jedenfalls aber kurz behandelt werden sollten.  
Ein Kennzeichen in der Quellenkritik ist die Verwendung des Titels für den ägyptischen 
Herrscher. Hier stehen sich die Bezeichnungen ~yIr:êc.mi %l,m,ä (V.15.17.18) und h[oêr>P; 
(V.19.22) gegenüber. In einer Unterscheidung der Quellen nach dem Vierquellen-
Modell wird die Bezeichnung „König von Ägypten“ meist dem Jahwisten und „Pharao“ 
dem Elohisten zugeschrieben.  Diese Zuordnung geschieht jedoch nicht immer, in man-
chen Fällen bestehen Zweifel, wenn nicht die Auffassungen überhaupt diametral aus-
einander gehen.39 So sieht NOTH im Titel ~yIr:êc.mi %l,m,ä sogar ein elohistisches Charakte-
ristikum, weshalb er die Bemerkung h[oêr>P;-la, in V.19 als Zusatz bezeichnet.40 Der 
wechselnde Sprachgebrauch für den ägyptischen König liefert daher kein ausreichendes 
Argument für eine eindeutige Abgrenzung der Quellenschichten.41  
Geht man also davon aus, dass zumindest V.15-19 einer Quelle zuzuordnen sind, stellt 
sich nun die Frage, wo diese Erzählung ihren Abschluss findet. Ab V.20 finden sich 
inhaltliche Auffälligkeiten und sprachliche Veränderungen, die auf mehrere Quellen-
schichten und redaktionelle Überarbeitungsprozesse schließen lassen. 
Ein Hauptmerkmal der Quellenunterscheidung ist die Verwendung der Gottesbezeich-
nung, wonach nach der „klassischen“ Pentateuchkritik der Textkomplex V.15-21 durch 
den Gebrauch der Gottesbezeichnung ~yhiÞl{a/ dem Elohisten zuzuordnen ist. Auffallend 
                                                 
36 Vgl. dazu CHILDS, 1974, 7f; SCHMIDT, 1988, 16-22; NOTH, 1988, 12f,  
37 Vgl. ZENGER, 2005, 94.  
38 Gen 50,20: `br"(-~[; tyOðx]h;l. hZ<ßh; ~AYðK; hfo±[] ![;m;ªl. hb'êjol. Hb'äv'x] ‘~yhil{a/ h['_r" yl;Þ[' ~T,îb.v;x] ~T,§a;w> „Ihr 
hattet Böses gegen mich beabsichtigt, Gott aber hat Gutes beabsichtigt, um zu tun, wie es an diesem Tage 
ist, ein großes Volk am Leben zu halten.“ 
39 Vgl. FOHRER, 1964, 12; SCHMIDT, 1988,17. 
40 Vgl. NOTH, 1988, 12. 
41 Dagegen aber lässt sich die Kombination der beiden Titel „Pharao, König von Ägypten“ eindeutig der 
Priesterschrift zuweisen. Z.B. Gen 41,46, Ex 6,11ff. u.a., SCHMIDT, 1988,17f. 
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ist hier nur der Wechsel von ~yhi_l{a/h' in V.17 und 21 und ~yhiÞl{a/ in V.20. FOHRER sieht 
darin einen Hinweis, dass es sich bei V.20a („Und Gott tat den Hebammen Gutes“) um 
einen Nachtrag handelt, zumal dieser Satzteil für FOHRER unter Einbeziehung des V.21 
inhaltlich ohnedies entbehrlich, wenn nicht sogar störend ist.42 JACOB erklärt den 
fehlenden Artikel in V.19 damit, dass Gott hier als handelndes Subjekt im Vordergrund 
steht und nicht das Verhältnis zu ihm.43 Der inkonsequente Gebrauch des Artikels findet 
sich auch an anderen Stellen44, und muss daher die Einheitlichkeit des Textes nicht 
zwingend irritieren.45 SCHMIDT sieht demnach den elohistischen Beitrag mit V.20a be-
endet. V.21 ist nach SCHMIDT eine Parallelaussage zu V.20a, vermutlich eine nachträg-
liche Erläuterung, während er V.20b für einen störenden Einschub hält.46 FOHRER hin-
gegen sieht V.20a als irritierend, da die Hebammen ohnedies in V.21 an der Mehrung 
des Volkes ihren Anteil haben, indem auch sie mit Nachkommenschaft gesegnet wer-
den. Der Zusammenhang mit ihrer Gottesfürchtigkeit wird in V.21 – anders als in V.20a 
– nochmals zugespitzt. 
Folgt man dem Handlungsverlauf V.15-21, so steht m. E. V.20a durchaus in einem logi-
schen Erzählfortschritt. Der Pharao reagiert nicht weiter auf den Ungehorsam der 
Hebammen, denn sie haben Gott auf ihrer Seite, der es ihnen wohl ergehen lässt. Diese 
Zuwendung Gottes und das Ausbleiben einer Bestrafung durch den Pharao stehen wahr-
scheinlich in einem ursächlichen Zusammenhang. Hier wird nun mit V.20b-c die indi-
viduelle Geschichte der Hebammen unterbrochen, indem von der Mehrung und vom 
Wohlergehen des ganzen Volkes erzählt wird. Offenbar will man an dieser Stelle die 
Geschichte in den größeren Erzählkontext einpassen, in dem es um die Unterdrückung 
des israelitischen Volkes geht, das sich trotz verhärteter Maßnahmen ungebremst ver-
mehrt. Auffallend sind hier insbesondere die Wurzeln hbr (zahlreich werden) und ~c[ 
(stark werden). Diese Wurzeln begegnen auch in Ex 1,7.9.12 und werden im Vier-
quellen-Modell mit dem Jahwisten in Zusammenhang gebracht. Das würde auch die 
Vermutung bestätigen, dass der Versteil V.20b-c in Anknüpfung an die Geschehnisse in 
Ex 1, 8-12 eingefügt wurde. V.21 rückt wieder die Gottesfurcht der Hebammen in den 
Fokus.  
                                                 
42 Vgl. FOHRER, 1964, 12. 
43 Vgl, JACOB, 1997, 18.  
44 Vgl. z.B. Gen 35,1.7 od. Ex 3, 4.6.13f. Auch im Zusammenhang mit ary finden sich beide Varianten 
(so z.B. in Gen 42,18 und Gen 20,11)  
45 Vgl. SCHMIDT, 1988, 17. 
46 Vgl. SCHMIDT, 1988, 18-22. HEINISCH teilt diese Ansicht, V.20b sei „ein Zusatz, der den 
Zusammenhang stört“, HEINISCH, 1934,38.  
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V.22 greift erneut die gewaltsamen Maßnahmen des Pharaos gegen die Mehrung des 
israelitischen Volks auf. Nun ruft der Pharao sein eigenes Volk auf, gegen die hebräi-
schen Buben vorzugehen, indem sie in den Nil geworfen werden sollen. Die Hebammen 
sind nicht weiter Teil der Geschichte. V.22 kann zwar inhaltlich als Reaktion auf den 
misslungenen Neugeborenenmord durch die Hebammen verstanden werden. Jedoch 
liegt durch terminologische Unebenheiten und das Wegfallen der Bezeichnung 
„hebräisch“ eher nahe, dass der Satz ursprünglich an Ex 1,8-12 anschließt. Das israeliti-
sche Volk bleibt trotz harter Unterdrückung, die der Pharao auch schon seinem Volk in 
Auftrag gibt (V.9), weiterhin stark und fruchtbar, „so dass die Ägypter vor ihnen das 
Grauen packte“ (V.12). Ein neuerlicher Befehl an das Volk, wie ihn V.22 zum Aus-
druck bringt, stünde hier in einer semantischen Beziehung zur vorangegangenen Hand-
lung. Die Logik einer solchen Maßnahme bleibt freilich dahingestellt. Ein Volk, das zu 
Fronarbeiten eingesetzt wird, am Wachstum zu hindern, ist eine erklärungsbedürftige 
Strategie. Es ist daher vielmehr anzunehmen, dass sich die Gefährdung der Kinder auf 
Ex 2 bezieht.47 V.22 ist also keine Steigerung der Geschichte von den Hebammen son-
dern eine Parallelerzählung. 
2.5. Gattungskritik 
2.5.1 Gattung 
Die Erzählung über die Hebammen Schiphra und Pua ist unter die Gattung der Sagen zu 
reihen. Ein wichtiges Merkmal der Sage ist die konfliktbildende Situation als zentrales 
Motiv48, die wir in der Hebammenperikope ohne Zweifel vorfinden. Stilistisch hebt sich 
die Sage durch ihre prägnante Erzählweise von anderen Erzählungen ab. Keine Aus-
schweifungen und Nebensächlichkeiten lenken vom Handlungsverlauf ab. Auffallend 
ist dabei auch die Beschränkung der Handlung auf wenige, höchstens zwei bis drei 
Akteure, die äußerst parteiisch sind und deren Charaktere im Schwarz-Weiß-Schema 
gezeichnet sind. In Ex 1,15-22 findet man dieses Motiv im Gegenübertreten des Herr-
schers, der nur als „König von Ägypten“, bezeichnet wird und der beiden beim Namen 
genannten Hebammen. Die ganze Erzählung steht im Spannungsfeld der Gegensätze: 
tyrannischer Alleinherrscher und schutzlose Hebammen, Mann und Frau, Tod und 
Leben. „Wenn irgendein folkloristisches Material binäre Oppositionen zeigt, Gegen-
                                                 
47 Vgl. SCHMIDT, 1988, 24, CHILDS, 1979, 11. 
48 Vgl. RÖHRICH, 1976, 32. 
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sätze von Zweiheiten, dualistische Systeme, dann ist es die Sage.“49 Die Erzählung voll-
zieht sich fast zur Gänze als Dialog zwischen dem König und den beiden Hebammen, 
die das Volk vertreten, womit eine besondere Eigenheit der Sage zum Ausdruck kommt: 
Das Allgemeine wird durch das Individuelle dargestellt, das Schicksal eines ganzen 
Volkes wird komprimiert zu den Erfahrungen von Einzelpersonen.50  
Betrachtet man der literarkritischen Beurteilung folgend V.15-19 als ursprüngliche Ein-
heit der Sage, so wird deutlich, dass – kennzeichnend für den Typus der Sage – der 
Höhepunkt am Ende liegt, meist in Form einer Rede.   
Schließt man den Handlungsrahmen erst bei V.22, kann man in der Sage auch eine 
Ätiologie erkennen, indem die Umstände, in die Mose hineingeboren wird, hier ihren 
Ursprung finden.   
Die Gattung der Sage kann noch in eine Reihe von Untertypen geteilt werden, die ihr je 
eigenes sehr unterschiedliches Gepräge tragen. Eine klare Zuordnung zu einer 
bestimmten Untergattung ist jedoch selten möglich, vielmehr begegnen in den einzelnen 
Sagen Elemente und Kombinationen verschiedener Motive. Nachdem die Erzählung in 
Ex 1, 15-22 geschichtliche Zustände widerspiegelt, kann sie als historische Sage 
verstanden werden, die im Besonderen auch ethnographische Elemente aufweist, da 
über das Ergehen eines ganzen Volkes berichtet wird.51  
Die Sage über die zwei Hebammen trägt auch weisheitliche Züge.52 Besonders 
hervorzuheben ist das Motiv der Gottesfurcht in seiner ethischen Ausrichtung, durch die 
die Hebammen zu ihrem Verhalten angeleitet werden. Zieht man hier Linien zu den 
Proverbien, könnte Prov 14,26-2753 nahezu als Leitgedanke für die Erzählung herange-
zogen werden.54  
2.5.2 Sitz im Leben 
Die Erzählung über die beiden Hebammen spiegelt die Perspektive des Volkes wider. 
Die Charaktere der Hebammen sind sehr authentisch gezeichnet. Sie stehen für Leben, 
Gesundheit, Hilfsbereitschaft, Verantwortungsbewusstsein, Stärke und Weisheit. Der 
                                                 
49 RÖHRICH, 1976, 32. 
50 Vgl. SCHMIDT, 1988, 23. 
51 Vgl. KAISER, 1969, 51. 
52 Vgl. CHILDS, 1979, 13.  
53 Prov 14,26-27:„`tw<m") yveq.Moïmi rWsªl'÷ ~yYI+x; rAqåm. hw"hy>â ta;är>yI  `hs,(x.m; hy<ïh.yI wyn"©b'l.W÷ z[o+-xj;b.mi hw"hy>â 
ta;är>yIB.“  In der Furcht des HERRN liegt ein starkes Vertrauen, auch seine Kinder haben eine Zuflucht. 
Die Furcht des HERRN ist eine Quelle des Lebens, um die Fallen des Todes zu meiden. (übers. 
Elberfelder)  
54 Vgl. SCHMIDT, 1988, 26;   
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König von Ägypten wird aus der Sicht des Volkes tyrannisch, realitätsfremd, naiv und 
letztlich machtlos dargestellt. Die Überlieferung der Hebammensage geht daher ver-
mutlich auf volkstümliche Erzähler zurück.  
Die Erzählung weist, insbesondere durch das Motiv der Gottesfurcht, aber auch durch 
den Lohngedanken, der durch die Zuwendung Gottes in V.20 zum Ausdruck kommt, 
auch weisheitliche Elemente auf. Durch diese Beobachtung lässt sich der Sitz im Leben 
nicht notwendigerweise auf weisheitliche Wirkungskreise einschränken, jedoch kann 
von entsprechenden Überlieferungseinflüssen ausgegangen werden.   
2.6. Überlieferungsgeschichte 
Die Überlieferungskritik fragt nach der Entwicklung eines Textkomplexes in seinem 
vorliterarischen Stadium. Die sagenhafte Gestalt der in Ex 1,15-22 beschriebenen histo-
rischen Situation der Israeliten in Ägypten lässt auf eine lange mündliche Tradition 
schließen, die der schriftlichen Abfassung des Textes vorangegangenen ist.  
Für eine überlieferungsgeschichtliche Einordnung der Hebammensage ist es sinnvoll, 
die Erzählzusammenhänge und Leitmotive von Ex 1 zu beachten. Die Hauptmotive im 
ersten Exodus-Kapitel sind die wundersame Mehrung und Stärkung des Volkes 
(V.7.9.12), die Unterdrückung und Sklaverei durch den Pharao (V.10-14) und der 
Völkermord durch Tötung der Buben (V.15-19.22), wobei die beiden letzteren für sich 
genommen mit dem erstaunlichen und unerwünschten Wachstum des israelitischen 
Volkes in Zusammenhang zu bringen sind, in Beziehung zueinander jedoch divergent 
erscheinen. Einem Volk, dessen Arbeitskraft man sich zu nutze machen will, den 
Nachwuchs zu nehmen, folgt keinem logischen Konzept. Die Aufforderung zum Kin-
dermord lässt sich daher nicht zwanglos als weitere Maßnahme der Unterdrückung im 
Anschluss an V.14 reihen. Erst durch die nachfolgende Mose-Geschichte in Ex 2 ist die 
Bedrohung der Buben zu verstehen. Der beabsichtigte Kindermord in Ex 1,15-19.22 ist 
weniger als Rückbezug auf die Unterdrückung des Volkes sondern vielmehr als 
Vorverweis auf die politischen Umstände, in die Mose hineingeboren wird, zu verste-
hen. Die Aussetzungsgeschichte des Mose wird durch die Bedrohung des ganzen 
Volkes erklärbar. Dem außergewöhnlichen Einzelgeschehen in der Mose-Sage wurden 
also erst nachträglich durch Verallgemeinerung die Rahmenbedingungen geschaffen. 
Literarkritische Beobachtungen haben gezeigt, dass die beiden Aufrufe zum Kinder-
mord in V.16 und V.22 vermutlich nicht aus einer Quelle stammen, sondern Parallel-
erzählungen sind. Der Befehl, alle Buben in den Nil zu werfen (V.22), dürfte an die 
Historisch-kritische Exegese 
 30 
Erzählschritte in Ex 1, 8-12 angeschlossen gewesen sein.55 SCHMIDT nimmt an, dass 
V.22 überlieferungsgeschichtlich älter ist, als die Hebammensage, in der sich das Motiv 
des Kindermordes in einer individuellen Darstellung erst später weiterentwickelt hat. Es 
wäre jedoch auch denkbar, dass die Geschichte über die Hebammen als selbständiger 
und vom Kontext weitgehend unabhängiger Erzählkomplex aus einer eigenen mündli-
chen Tradition hervorgegangen ist, und später mit der Aufforderung zum Kindermord in 
V.22 verwoben wurde.  
Von den drei Hauptmotiven zeichnet sich die Unterdrückung des Volkes daher als 
ältestes ab. Das Motiv der Mehrung des Volkes, das sich in einem refrainartigen 
Rhythmus in Ex 1 phrasenhaft wiederholt, zählt überlieferungsgeschichtlich sicherlich 
nicht zu den ursprünglichen Erzählkomplexen, aus denen Ex 1 gewachsen ist.56 Den 
Darstellungen von der Unterdrückung des Volkes und der Geschichte über die Hebam-
men dürfte das Motiv der Volksmehrung als Bindeglied zwischen der Nachkommen-
verheißung aus den Erzelternerzählungen und dem Exodusgeschehen erst später bei-
gefügt worden sein. 
Das Leitmotiv der Gottesfurcht, das nur die Hebammenperikope begleitet, dürfte auf 
weisheitliche Überlieferungskreise zurückgehen. 
Aus den überlieferungsgeschichtlichen Einzelüberlegungen ist für Ex 1,15-22 zusam-
menfassend folgende Entwicklungsgeschichte denkbar: Die in V.22 ausgesprochene 
Aufforderung, alle Knaben in den Nil zu werfen, dürfte das älteste Fragment des 
Erzählkomplexes sein. Es wurde mit der Erzählung über die Unterdrückung des israeli-
tischen Volkes verbunden, jedoch nicht dem Themenfeld Sklaverei in einer logischen 
Beziehung nachgereiht, sondern dem in Ex 2 folgenden Geschehen vorangestellt. Die 
Hebammensage V.15-21 wurde vermutlich in volkstümlichen Erzählkreisen tradiert und 
erst später – möglicherweise literarisch – mit der Erzählung über die Bedrohung der 
Kinder in V.22 verbunden. Der Einfluss weisheitlicher Tradentenkreise auf die Über-
lieferung der Hebammensage ist stark anzunehmen.57 Die Anfügung des Versteils 
V.20b-c und damit die inhaltliche Verknüpfung mit dem Motiv der Volksmehrung ist 
aus theologischen Interessen erklärbar und dürfte daher eher auf redaktionelle Über-
arbeitungsprozesse zurückgehen.   
 
                                                 
55 Vgl. SCHMIDT, 1988, 24. 
56 Vgl. SCHMIDT, 1988, 22. 





Insgesamt ist das Wort yrib.[i (Feminin- und Pluralformen mit einbezogen) im Alten 
Testament nur 34 mal belegt, davon gleich 13 mal im Exodusbuch. yrib.[i wird zur 
Bezeichnung eines Volkes verwendet, das von Eber abstammt, und wird besonders von 
Fremden in Abgrenzung von den Israeliten oder als Selbstbenennung gegenüber Frem-
den gebraucht. In der Beschreibung der Vorfahren Israels lässt sich eine terminologi-
sche Entwicklung von der ethnischen Zuordnung yrib.[i  zur ethnisch-soziopolitischen 
Bezeichnung lae_r"f.yI bis zum Ausdruck hd"(Why> nach dem Untergang der Monarchie 
zeichnen. 
In den etymologischen Herleitungsversuchen wird dem Wort yrib.[i auch die Wurzel 
rb[ „hinübergehen, überschreiten“ zugrunde gelegt.58 Eine mögliche phonetische und 
semantische Verbindung, wenn nicht sogar Gleichstellung, wurde zwischen den alttes-
tamentlichen yrib.[i, den hapiru in den Texten aus El Amarna59 und den in einigen 
ägyptischen Papyri erwähnten ‛prw viel diskutiert. Die Bemühungen, zwischen diesen 
Bezeichnungen eine Parallelität oder gar Gleichheit zu erkennen, waren sicherlich von 
dem Interesse getragen, die biblische Geschichtsschreibung historisch plausibel zu ma-
chen, indem auch außerbiblische Quellen vom hebräischen Volk berichten.60 Aufgrund 
von Analysen in inhaltlicher und zeitlicher Hinsicht ist jedoch sowohl eine etymologi-
sche als auch eine semantische Beziehung zwischen yrib.[i und hapiru bzw. ‛prw eher 
abzulehnen.61  
Die Belege des Wortes yrib.[i im Exodusbuch werden als Einheit betrachtet. Aus all 
diesen yrib.[i-Stellen geht eindeutig hervor, dass es sich bei den „Hebräern“ um eine eth-
nische Gruppe handelt, die aus Ägypten ausgewandert ist, um sich in Palästina nieder-
zulassen. Diese Belege gewannen daher in der yrib.[i/‛prw -Diskussion besondere 
Bedeutung62. 
                                                 
58 Auch in der LXX wird in Gen 14,13 yrI+b.[ih' ~r"äb.a;. mit  vAbram tw/| pera,th|, „der Wanderer Abraham“ 
übersetzt.   
59 Die ab 1887 im ägyptischen El Armana entdeckten Briefe, die über die sozialen und politischen 
Zustände in Syrien-Palästina berichten, erwähnen eine soziologisch erfassbare Gruppe der hapiru.   
60 Vgl. LORETZ, 1984, 46. 
61 Vgl. FREEDMAN, ThWAT 5, 1054. 
62 Francois Joseph CHABAS (1817-1882) wies als Erster auf die Parallelen zwischen den ‛prw und den als 
Bauarbeiter beschriebenen Hebräern hin. Damit glaubte man, für den Aufenthalt der Hebräer in Ägypten 




In dem Wort yrib.[i werden ethnische, religiöse und nationale Momente einer Gemein-
schaft zusammengefasst. Dass es sich hierbei um eine Schicht mit niederem Rechts-
status handelt, lässt sich aus den biblischen Zeugnissen nicht ableiten.63 Auch in Ex 1, 
15-21 werden die Hebräerinnen nur nach ihren ethnologischen Eigenheiten hinsichtlich 
ihrer Gebärfähigkeit von den Ägypterinnen unterschieden, nicht aber was ihren sozialen 
Status betrifft.    
2.7.2 Gottesfurcht 
Das Thema Gottesfurcht ist nicht nur ein tragendes Motiv in der Erzählung von den 
„ungehorsamen“ Hebammen, sondern ein elementarer Begriff des Glaubensverständnis-
ses im Alten Testament und in anderen Religionen des Vorderen Orients.64 Gottesfurcht 
als spontane Reaktion auf das Numinose betrifft ein breites Spektrum emotionaler 
Regungen, vom Erschrecken und Schaudern bis zur Scheu und Ehrfurcht vor der Gott-
heit. Die Furcht vor Gott deckt jedoch noch ein größeres semantisches Feld ab als die 
unmittelbare Furcht des Menschen in der Begegnung mit Gott. So wird unter Gottes-
furcht in einer kultischen Ausrichtung Gottesverehrung verstanden. In der Erzählung 
über die Hebammen Schiphra und Pua steht wieder eine andere Bedeutungsnuance des 
Begriffs „Gottesfurcht“ im Zentrum, nämlich die der sittlichen Grundhaltung. Aus-
gangspunkt dieser semantischen Entwicklung dürfte die Furcht vor den göttlichen 
Gerichtstaten sein. So wird Gottesfurcht als ethisches Bewusstsein ein Äquivalent für 
Religion und Frömmigkeit.65  
Besonders die nach dem Vierquellen-Modell der elohistischen Quelle zugeschriebenen 
Teile des Pentateuchs verwenden den Begriff der Gottesfurcht mit sittlicher Prägung. 
Der Gebrauch des sittlichen Gottesfurchtbegriffs wird mit prophetischen Strömungen 
aus dem 9. Jh. in Zusammenhang gebracht.66 BECKER sieht hier keine Verbindung, 
sondern vermutet vielmehr weisheitlichen Einfluss.67 In ihrer sittlichen Deutung wird 
                                                 
63 Vgl. SCHMIDT, 1983, 29. 
64 Siehe dazu BECKER, Gottesfurcht im Alten Testament, Rom 1965. 
65 Vgl. BECKER, 1965, 75ff. BECKER grenzt neben der Gottesfurcht als Furcht vor dem Numinosen, der 
kultischen Gottesfurcht und der sittlichen Haltung auch noch den nomistischen Begriff der Gottesfurcht 
(„Gesetzesbeobachtung“) ab. Die semantische Entwicklung dieser Aspekte der Gottesfurcht lässt sich 
historisch nicht festmachen, ist jedoch „mit Sicherheit vorauszusetzen“. 
66 Vgl. BECKER, 1965, 193. 
67 „Der sittliche Begriff hat auch beim Elohisten nichts spezifisch Jahwistisches, ‚Nebiistisches’ an sich, 
sondern atmet den internationalen ‚Humanismus’ der Chokmah, mit deren Einfluss hier zu rechnen ist.“ 
(Vgl. BECKER, 1965, 193).  
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die Wurzel ary68 als Verbum, Substantiv und Adjektiv und immer in Verbindung mit 
der Gottesbezeichnung ~yhiÞl{a/ verwendet.69 Auch in der Hebammenperikope wird das 
Motiv der Gottesfurcht in V.17 und 21 durch das Verbum ary q. in Verbindung mit 
~yhi_l{a/h'-ta, ausgedrückt. Nicht nur die Sprachform und die Zuordnung zu einer 
bestimmten Quellenschicht, sondern auch eine semantische Betrachtung weisen darauf 
hin, dass das Motiv der Gottesfurcht hier in einer ethischen Grundhaltung zu verstehen 
ist. Eine unmittelbare Begegnung der Hebammen mit Gott wird nicht beschrieben. Auch 
können sie sich keinen Lohn, eher eine Strafe durch den Pharao, erwarten. Sie handeln 
aus humanen Grundsätzen. Der Diskurs über die Herkunft der Hebammen orientiert sich 
u.a. an der empfundenen Gottesfurcht der Hebammen, weshalb sie nur Hebräerinnen 
sein könnten. Würden die Hebammen als Ägypterinnen gedacht, kommt wieder der 
sittliche Aspekt ihrer Gottesfurcht zum Tragen. Jedoch auch im Falle hebräischer 
Volkszugehörigkeit würde aus einer einseitigen Betrachtung durch die Bindung an den 
Gott Israels und seine Verheißung der ethische Inhalt der Geschichte übergangen.70   
 
2.7.3 Knabenmord – Geburt als Politikum 
Das Motiv des Knabenmordes findet sich in Ex 1,15-22 gleich zweimal, jedoch in 
unterschiedlicher Ausgestaltung – vermutlich aufgrund verschiedener Quellen, denen 
die beiden Darstellungen entstammen. In Ex 1,15-19 sollen alle hebräischen Buben 
heimlich bei ihrer Geburt getötet werden, in Ex 1,22 schließlich ruft der Pharao sein 
Volk auf, alle Buben in den Nil zu werfen, was einer Tötung gleichkommt. Über die 
tatsächliche Ausführung des Knabenmords wird nichts erzählt, anders als in Mt 2,16-18, 
wo das Motiv des Knabenmordes, unter einer anderen Zielsetzung wieder aufgegriffen 
wird. Hier wird möglicherweise Soldaten befohlen, den Mordauftrag auszuführen71, und 
ohne ihn zu hinterfragen wird ihm Folge geleistet.  
                                                 
68 Die Wurzel r’ in den semitischen Sprachen leitet sich vermutlich aus der Grundbedeutung „hin- und 
herbewegen“ ab. Die Parallelen zum arabischen wa’ara („erschecken“) und wariha („kurzatmig sein“) 
und auch das hebräische hapax legomenon jāra’ „beben“ werden als Hinweise herangezogen. (vgl. 
BECKER, 1965, 1-2) Im Alten Testament ist ary unter Berücksichtigung der Derivate insgesamt 435mal 
belegt. Mit ary wird allgemein die Furcht des Menschen vor bedrohenden Situationen beschrieben.  
69 Nachdem der sprachliche Ausdruck ~yhiÞl{a/ als besonderes Charakteristikum der sittlichen Prägung des 
Gottesfurchtbegriffs erkannt wurde, zieht BECKER die grundsätzliche Zuweisung dieses Sprachgebrauchs 
zur elohistischen Quelle in Zweifel (Vgl. BECKER, 1965, 193-194).  
70 Vgl. BECKER, 1965, 196. 
71 „Da ergrimmte Herodes sehr, als er sah, daß er von den Weisen hintergangen worden war; und er 
sandte hin und ließ alle Jungen töten, die in Bethlehem und in seinem ganzen Gebiet waren, von zwei 




In Ex 1,15-22 setzt der Pharao den Mord an Kindern – im Speziellen an Buben – als 
politische Maßnahme ein. Geboren werden an sich wird zum Politikum. Geburt als 
eigentlich familiäres Ereignis wird – insbesondere in V.22 – in den Bereich der Öffent-
lichkeit getragen, weil Kinder Hoffnungsträger für die Zukunft eines Volkes sind. 
Dieses Motiv begegnet auch in Ps 127:  
3. Siehe, Kinder sind eine Gabe des HERRN, und Leibesfrucht ist ein Geschenk.   
4. Wie Pfeile in der Hand eines Starken, so sind die Söhne der Jugendzeit.   
5. Wohl dem, der seinen Köcher mit ihnen gefüllt hat! Sie werden nicht zuschanden,  
 wenn sie mit ihren Feinden verhandeln im Tor. 
Hier ist nicht die militärische Macht der Jugend gemeint, sondern die Lebenskraft der 
Jungen.72 Kinder stehen für Reichtum, Hoffnung und Zukunft. Eben dieses Potential 
wird auch in Ex 1,15-22 thematisiert. 
Vor welchem soziokulturellen Hintergrund lässt sich nun die explizite Trennung zwi-
schen Buben und Mädchen bei einem solchen Tötungsauftrag verstehen?  
Die Tatsache, dass nur die männlichen Nachkommen getötet werden sollen, befremdet 
angesichts des in bevölkerungsstarken Regionen verbreiteten Usus, weibliche Föten 
auszufiltern. Der Grundgedanke hinter Pharaos’ Plan hängt mit der patriarchalischen 
Gesellschaftsstruktur zusammen. Irmtraud FISCHER spricht in diesem Zusammenhang 
von der „patrilinearen Abstammung“ und der „patrilokalen Eheform“.73 Durch ihre 
Geburt werden Kinder der Stammeslinie des Vaters zugeordnet. Bei einer Heirat wird 
die Frau in die Familie des Mannes integriert. So haben weibliche Nachkommen die 
Identität des Vaters und verheiratete Frauen die ihres Ehemannes. Hebräische Mädchen 
nahmen durch ihre Heirat mit ägyptischen Männern auch deren Identität und Volks-
zugehörigkeit an. Ein Volk, das keine Buben mehr großzieht, verliert seine Identität. Es 
ist also derselbe Gedanke, der auch dem noch heute üblichen und oben angesprochenen 
Mädchenmord zugrunde liegt. Männliche Nachkommen sind Identitätsträger und Nach-
kommen eines Volkes, eines Stammes, einer Familie, das Heranwachsen eines Mäd-
chens ist aus dieser Perspektive nicht hinreichend legitimiert.   
2.8. Redaktionskritik 
Die Erzählung über die beiden Hebammen Schiphra und Pua setzt das in Ex 1,8 
beginnende Thema der Unterdrückung Israels fort. Dennoch hebt sich der Text vom 
                                                 
72 Vgl. ULRICH-ESCHEMANN, 2005, 70. 
73 Vgl. FISCHER, I., 2000, 164. 
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vorangegangenen ab, indem hier von der Lage eines ganzen Volkes auf die individuelle 
Geschichte zweier Frauen, die sogar namentlich genannt werden, übergewechselt wird.  
Versucht man nun die einzelnen literarkritischen Beobachtungen und Überlegungen zu 
einem sinnvollen Ganzen zusammenzufügen, so kommt man zu folgender redaktions-
geschichtlicher Rekonstruktion des Textwachstums: Die Hebammenperikope wird als 
individuelle und beispielhafte Geschichte in den thematischen Kontext des ersten Exo-
dus-Kapitels eingebettet. V.1-14 kann aufgrund sprachlicher Auffälligkeiten und inhalt-
licher Schwerpunkte einer anderen Quelle zugeschrieben werden als V.15-19.21. V.20 
weist auf unterschiedliche Rezeptionsvorgänge des Grundtextes hin und dürfte sich 
daher durch mehrere Redaktionen sukzessiv zusammengesetzt haben. V.20a erzählt von 
der Zuwendung Gottes an die Hebammen und fokussiert damit den Lohngedanken. 
V.20b-c thematisiert die Mehrung des Volkes entgegen den Anstrengungen des Pharaos 
und knüpft damit an die Geschichte von der Unterdrückung in Ex 1,8-12 an. V.20a 
dürfte eine interpretierende Eintragung aus vermutlich weisheitlichen Überlieferungs-
kreisen sein, bei V.20b-c handelt es sich wahrscheinlich um eine redaktionelle Einfü-
gung, die den Bezug zum ganzen Volk und damit zum Erzählkontext in V.8-12 her-
stellt. Das Motiv der Volksmehrung stellt Ex 1 damit auch in einen größeren Zusam-
menhang: Es verbindet die Nachkommenverheißung aus den Erzelternerzählungen mit 
den Mose-Exodus-Erzählungen.  
Bei V.21 dürfe es sich um einen redaktionellen Zusatz handeln, der V. 20 bereits vor-
aussetzt. Die Gottesfurcht der Hebammen wird hier nochmals dezidiert (wie in V.17) als 
Ursache deren passiven Widerstandes gegen die Anweisungen des Pharaos zur Rettung 
des Volkes hervorgehoben. Die Hebammen haben so an der Mehrung des Volkes ihren 
Anteil.  
V.22 war ursprünglich vermutlich nicht Teil der Hebammenerzählung, sondern direkt 
an V.12 gereiht74 und ist daher gegenüber Ex 1,15-21 als eigenständiges Textfragment 
zu behandeln. Dieser Schlussvers bildet einerseits das klimaktische Ende des ersten 
Kapitels des Exodusbuches, was gleichsam einen Auftakt zum bevorstehenden Exodus-
geschehen darstellt, hält andererseits aber den Handlungsverlauf offen und verweist so 
auf die nachfolgende Mosegeschichte.  
Über den Ausgang der Bedrohung erfährt man nichts, weder über die Ausführung noch 
über eine mögliche Aufhebung des Befehls, was Rückschlüsse auf die Intention der 
                                                 
74 Vgl. SCHMIDT, 1988, 20. 
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Redakteure zulässt. Demnach hat die Erzählung über den angekündigten Knabenmord 
mit Einsetzen der Mosegeschichte ihre Funktion und Bestimmung erfüllt. 
Die Endredaktion von Ex 1,15-22 mag auf verschiedenen Wachstumsprozessen grün-
den, die Komposition des Textkomplexes weist jedoch eine klare Struktur auf, die auf 
redaktionelle Aussageabsichten schließen lässt. So folgt der Handlungsverlauf einem 
symmetrischen Muster (siehe 1.3.2). Zu Beginn und am Ende der Perikope steht ein 
Befehl des Pharaos. Das Verhalten der Hebammen, gestützt durch ihre Gottesfurcht, 
bildet den inneren Rahmen der Erzählung, die in der Zuwendung Gottes und damit in 
der Mehrung des Volkes gipfelt. Die Mitte der Erzählung bildet damit die Verheißung 
Gottes, womit die theologische Intention der Redaktion zum Ausdruck kommt.    
 
 37 
3. Leserinnen und Leser heute – eine empirische Lesestudie 
Die historisch-kritische Exegese, die im Zuge ihrer Entstehungsgeschichte in zahlreiche 
einzelne, konsequent aneinander gereihte Arbeitsschritte ausdifferenziert wurde, reprä-
sentiert im Allgemeinen den „wissenschaftlichen“ Zugang einer biblischen Exegese. 
Das Instrumentarium der historisch-kritischen Methode basiert auf dem Zusammen-
wirken verschiedener geistesgeschichtlicher Ideen und Impulse, pointiert könnte man es 
unter dem humanistischen wie auch pietistischen Ansatz ad fontes, also zurück zu den 
Quellen, zusammenfassen.75 In einer empirischen Untersuchung durch eine rezeptions-
orientierte Lesestudie, wie sie hier geschehen soll, geht man nun nicht nur von einer 
anderen Methodik, nämlich der empirischen anstelle der historischen, sondern auch von 
einer fundamental anderen Betrachtungsweise aus. Nicht der Text und sein historisches 
Wachstum sondern das Zusammenspiel von Leser/in und Text und die damit ermög-
lichte Aktualisierung des Textes eröffnen neue Pfade in der hermeneutischen Reflexion. 
Diese Grenzziehung markiert jedoch in erster Linie die jeweiligen Blickwinkel, aus 
denen ein Text betrachtet werden soll, und die Forschungstheorien und Grundsätze, die 
dieser Betrachtungsweise zugrunde gelegt werden. Tatsächlich bedingen beide Phäno-
mene – nämlich das historische Gewordensein eines Textes und seine Rezeption bzw. 
Applikation – einander, stehen also nicht als gesonderte, systematische Forschungs-
ansätze nebeneinander, sondern sind vielmehr gerade in ihrer Verwobenheit wahr und 
ernst zu nehmen. 
Indem die historisch-kritische Exegese des Bibeltextes dem Entwurf des Leitfadens für 
die empirische Studie voran gestellt wird, bildet sie eine in größtmöglichem Maße ob-
jektive Voruntersuchung des Textes. Das soll einerseits einen aussagekräftigen Ver-
gleich mit den Ergebnissen der rezeptionsorientierten Text-Leser/innen-Interaktion 
ermöglichen, andererseits auf inhaltlicher Ebene ein angemessenes und ausgewogenes 
Untersuchungsspektrum gewährleisten, indem gerade subjektive Schwerpunktsetzun-
gen, Interpretationsweisen und Zielvorgaben des Forschers hintan gehalten werden. Die 
Verbindung zwischen historischer und empirischer Forschung fließt also bereits in den 
Forschungsablauf ein und wird nicht erst rückblickend hergestellt.  
In Vorbereitung der empirischen Studie soll jedoch nicht nur eine texttheoretische und 
konzeptionelle Voreinstellung getroffen werden, sondern auch die ausgewählte Metho-
dik sich auf wissenschaftliche Grundlagen und Kriterien stützen. Indem heutige Lese-
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rinnen und Leser konstitutiv am Forschungsprozess beteiligt sind, somit der Kommuni-
kations- zum Forschungsprozess wird, ist es unerlässlich, Theorien, Richtlinien und 
Herangehensweisen aus der empirischen Sozialforschung für die Leseforschung heran-
zuziehen. In einem vorbereitenden Schritt soll daher auf die Kernpunkte der qualitativen 
empirischen Forschung in Abgrenzung von einem quantitativen Forschungsanliegen 
und auf das entsprechende methodische Verfahren und seine Kriterien hingewiesen 
werden.  
3.1. Theoretische Vorüberlegungen und Rückbindungen 
3.1.1 Die Theorie der Rezeptionsästhetik 
Seit es Texte gibt, beschäftigen sich verschiedene Theorien mit dem Versuch, sie in 
angemessener Weise zu verstehen und zu interpretieren. Einerseits herrschte lang die 
Auffassung, Bedeutungen lägen im Text verborgen, der wie eine Nuss zu knacken sei, 
um jenen statischen und eindeutigen Sinngehalt zu entfalten. Der Informationsfluss 
laufe also vom Autor über den Text zum Leser / zur Leserin. Allmählich konnten sich 
auch Theorien etablieren, die den Akt des Lesens als sinngenerierenden Prozess in die 
Texthermeneutik miteinbezogen. Rezeption und Applikation eines Textes seien als kon-
struktive Vorgänge zu verstehen, die in der Erfassung des Bedeutungsgehaltes eines 
Textes über das Aufspüren der Aussageintention des Autors weit hinausgehen.     
Zu Beginn der siebziger Jahre des vorigen Jahrhunderts etablierte sich in der literatur-
wissenschaftlichen Diskussion der Begriff „Rezeptionsästhetik“. Während in textzent-
rierten Ansätzen der Sinngehalt eines Textes in der Sphäre der Produktion gesucht wird 
– „kein Gedicht gilt dem Leser, kein Bild dem Beschauer, keine Symphonie der Hörer-
schaft“76 – grenzt sich die literaturwissenschaftliche Forschungsrichtung der 
Rezeptionsästhetik von jenen substantialistischen Darstellungsformen ab und verankert 
den Prozess der Sinnerfassung in der Sphäre der Rezeption. Der Oberbegriff „Rezepti-
onsästhetik“ umfasst verschiedene Texttheorien77, die davon ausgehen, dass der Text 
ein Wirkungspotential enthält, das im Zusammenwirken mit dem Leser / der Leserin im 
Akt des Lesens zur Entfaltung kommt.78 Im Gegensatz zu einer textzentrierten 
                                                 
76 BENJAMIN, 1989, 56. 
77 Vertreter rezeptionsorientierter Theorien sind u.a. Hans-Georg GADAMER, Wahrheit und Methode 
(1965), Stanley FISH, Literatur im Leser. Affektive Stilistik  (1970), Umberto ECO, Einführung in die 
Semiotik (1972); und  Stanley FISH, Literatur im Leser. Affektive Stilistik  (1970), Wolfgang ISER, Der 
implizite Leser (1972), Hans Robert JAUß, Ästhetische Erfahrung und literarische Hermeneutik (1982). 
78 Vgl. ERBELE-KÜSTER, 2001, 5. 
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Interpretation, die die eine Bedeutung im Text selbst verborgen sieht, wird davon aus-
gegangen, dass Bedeutungen erst im Lesevorgang entstehen, wobei der Leser an der 
Sinnentscheidung beteiligt ist, indem er den Text in seinen subjektiven Kontext stellt.  
Um jene Fragestellungen, die rezeptionsorientierte Texttheorien notwendigerweise evo-
zieren, im Vorfeld zur Sprache zu bringen, soll im Folgenden näher auf die Entstehung 
des hermeneutischen Bezugsrahmens, auf die wichtigsten Vertreter und die zentralen 
Implikate rezeptionsästhetischer Theoriebildung eingegangen werden. 
3.1.1.1 Literaturwissenschaftliche Texttheorien zur Rezeptionsästhetik 
In ihren rezeptionsästhetischen Texttheorien untersuchen verschiedene Vertreter der 
Literaturwissenschaft auf unterschiedlichen Wegen die Bedingungen, Möglichkeiten 
und Wirkungen von Begegnungen zwischen Werk und Rezipient, im Speziellen von 
Text und Leser/in. Einen wichtigen Faktor bei der „schöpferischen Aktivität“ des Le-
senden bilden die Leer- und Unbestimmtheitsstellen eines Textes, die beim Prozess des 
Lesens aufgefüllt oder beseitigt werden. INGARDEN spricht von Konkretisationen, die 
durch die einzelnen Lesungen des Textes entstehen und mittels derer die Unbestimmt-
heitsstellen mit Bestimmtheiten belegt werden. „Das Vorhandensein der Unbestimmt-
heitsstellen ist nicht zufällig, etwa die Folge eines Kompositionsfehlers. Es ist für jedes 
literarische Werk notwendig. Es ist nämlich nicht möglich, mit Hilfe einer e nd l i che n  
Zahl Wörter, bzw. Sätze, auf eindeutige und erschöpfende Weise die une nd l i che  
Mannigfaltigkeit der Bestimmtheiten der individuellen, im Werk dargestellten Gegen-
stände festzulegen.“79 Die Unbestimmtheitsstellen seien wichtige „Umschaltstellen“ 
zwischen Text und Lesendem, die es dem Leser / der Leserin  erlauben, die fremde Er-
fahrungsgeschichte der Texte in seinen/ihren individuellen Erfahrungshorizont zu stel-
len und damit ein Verstehen zu ermöglichen. 
ISER schließt sich in seinen Texttheorien INGARDENS Betonung der Unbestimmtheits-
stellen an. Er nennt eine ganze Reihe von Leerstellen oder „gaps“, so etwa Brüche und 
Spannungen im Text, „missing links“ im Handlungsverlauf einer Erzählung, Wider-
sprüche, ein Informationsmanko, Störungen im Aufbau, Verfremdungstechniken oder 
Überpräzisierungen.  
 „Jede Lektüre wird daher zu einer individuellen Aktualisierung des Textes, indem der 
Spielraum schwach determinierter Beziehungsmöglichkeiten differenzierte Sinngestal-
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ten herzustellen erlaubt.“80 ISER beabsichtigt nicht die Überwindung der Leerstellen, 
sondern sieht darin die „Kommunikationsbedingung“ des Textes.81  
So betont auch FISH, dass Text und Leser/in nicht als voneinander getrennte Einheiten 
betrachtet werden dürfen. „The reader’s response is not to the meaning, it is the 
meaning.“82 Die Interaktion zwischen Text und Leser/in wird als wechselseitige 
verstanden. Indem der Lesende an der Sinnentscheidung des Textes beteiligt ist, wird 
der Text Teil seiner Erfahrungswelt und birgt damit das Potential, den Leser / die Lese-
rin zu verändern.83  
GADAMER gründet seinen rezeptionsorientierten Zugang zum Textverständnis in An-
lehnung an HEIDEGGER84 und DILTHEY85 auf die wirkungsgeschichtliche Verflechtung, 
in der Text und Lesende selbst stehen. Er kritisiert den historischen Objektivismus, der 
sein Interesse allein auf das überlieferte Werk richtet, ohne die wirkungsgeschichtliche 
Bedingtheit mit einzubeziehen. „In der vermeintlichen Naivität unseres Verstehens, in 
der wir dem Maßstab der Verständlichkeit folgen, zeigt sich das Andere so sehr vom 
Eigenen her, daß es gar nicht mehr als Eigenes und Anderes zur Aussage kommt.“86 
Verstehen sei in erster Linie ein Sich-hinein-versetzen, ein Sich-in-der-Sache-verstehen. 
Der Lesende habe seine eigene Existenz, seine Geschichtlichkeit, sein Vorverständnis, 
seine Vormeinungen zum Zwecke einer möglichst objektiven Sinnerfassung eines Wer-
kes gerade nicht auszuschalten und zu überwinden, sondern seine eigene historische 
Verankerung als konstruktiven Faktor im Verstehensprozess wahrzunehmen. Das histo-
rische Bewusstsein wird damit zum hermeneutischen Prinzip erhoben. Das wirkungs-
geschichtliche Selbstverständnis sei ein Sich-bewusst-werden der hermeneutischen 
Situation. Im Begriff der Situation sei bereits enthalten, dass man sich in ihr befindet 
und kein objektives Wissen von ihr erlangen kann. Das gelte auch für die Situation, in 
der wir der Überlieferung gegenüber stehen, die wir zu verstehen suchen. Eine 
wirkungsgeschichtliche Reflexion sei nie vollendbar. Gerade aber diese Unvollendbar-
keit markiert unsere Geschichtlichkeit und ist kein Mangel an Reflexionsvermögen, der 
durch eine objektivierende Analyse ausgemerzt werden könne.87 Der Begriff der Situa-
                                                 
80 ISER, Lesevorgang, 1994, 259.   
81 Vgl. ISER, Appellstruktur, 1994, 236. 
82 FISH, 1980, 3. 
83 Vgl. ERBELE-KÜSTER, 2001, 9. 
84  Siehe dazu HEIDEGGER, Martin, Sein und Zeit, Tübingen19 2006. 
85 Siehe dazu DILTHEY, Wilhelm, Einleitung in die Geisteswissenschaften. Versuch einer Grundlegung 
für das Studium der Gesellschaft und der Geschichte, Gesammelte Schriften, 1. Band, Stuttgart9 1990. 
86 GADAMER, 1994, 113f. 
87 Vgl. ebd., 115. 
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tion ist eng mit dem Begriff des Horizontes verbunden. Wie stehen nun nach GADAMER 
die beiden Horizonte – der aktuelle Horizont des Verstehenden und der historische 
Horizont, in den er sich hineinversetzen will – zueinander? Sind das zwei voneinander 
getrennte Horizonte? Wollen wir in den historischen Horizont eines Textes hinein-
wandern, dann entspreche das – so GADAMER – nicht einer „Entrückung in fremde 
Welten“88 sondern einer Verbindung, die uns über die Grenzen des Gegenwärtigen hin-
aus in die Tiefe des eigenen Geschichtsbewusstseins führe. Man könne nicht einen his-
torischen Horizont für sich gewinnen, ohne sich innerhalb seines eigenen Horizontes – 
also mit seinem eigenen Horizont – in jenen anderen hinein zu versetzen. Sich-hinein-
versetzen heiße aber jedenfalls nicht: Von-sich-absehen.89 Um die Lage eines Anderen 
zu verstehen, erfordere es gerade die Bereitschaft, sich in dessen Lage, in eben seine 
Andersheit zu versetzen. Es gehe in elementarer Weise darum, sich ins Spiel zu bringen, 
um den Dialog mit dem zu Verstehenden ins Rollen zu ermöglichen. GADAMER 
beschreibt jenes Sich-versetzen nicht als Empathie in die Individualität eines anderen 
oder als Vereinnahmung des anderen in die eigenen Grenzen, sondern als „Erhebung zu 
einer höheren Allgemeinheit, die nicht nur die eigene Partikularität, sondern auch die 
des anderen überwindet.“90 Verstehen wäre der Prozess der Horizontverschmelzung der 
vermeintlich getrennt voneinander erfassbaren Horizonte. 
Wirkungsgeschichte ist bei GADAMER nicht als selbständige, in sich geschlossene Hilfs-
diziplin zu betrachten und für hermeneutische Prozesse lediglich ergänzend heran zu 
ziehen, sondern im Selbstbewusstsein des Interpreten zu verorten, das das eigene ge-
schichtliche Dasein als wirkungsgeschichtlich bedingtes begreift. Der hermeneutische 
Zirkel ist für GADAMER damit nicht eine methodische Annäherung – wie es etwa 
DILTHEY vertritt – sondern ein ontologisches Prinzip, das dem Prozess des Verstehens 
zugrunde liegt.91 Wirkungsgeschichte ist als fortlaufende Horizontverschmelzung zu 
verstehen – das will heißen: die Applikation des Werkes, die Anwendung des im Text 
enthaltenen Antwortpotentials auf den konkreten Fragehorizont des Lesenden. Wir-
kungsgeschichte und Applikation werden damit zum Kernstück GADAMERS Hermeneu-
tik. Er bindet seine Lehre vom Verstehen bewusst an die Theorie der theologischen und 
juristischen Hermeneutik des 18. Jahrhunderts zurück, an die subtilitas applicandi, in 
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denen Texte durch die konkrete Anwendung auf die gegenwärtige Situation erst ihre 
Konkretisierung erfahren sollen. 
GADAMER will mit seinen hermeneutischen Beobachtungen keine Methode begründen, 
sondern lediglich beschreiben, was – notwendigerweise – ist. WARNINGS Kritik an 
GADAMERS Versuch, eine amethodische, rein deskriptive Hermeneutik aufzustellen, ist 
m. E. berechtigt, da GADAMER sich gerade in der ontologischen Verankerung seiner 
wirkungsgeschichtlichen Hermeneutik methodischen Postulaten nicht entziehen kann.92 
Indem er die wirkungsgeschichtliche Bedingtheit zum hermeneutischen Prinzip erklärt, 
erhebt er gleichsam das Einbeziehen des historischen Bewusstseins zur hermeneuti-
schen Forderung.  
JAUß knüpft an GADAMER an, vermeidet aber eine ontologische Argumentationslinie 
und präzisiert seine Ansätze dahingehend, dass er die Rezeption der Wirkungs-
geschichte schon vorgelagert sieht. Die Wirkung eines Werkes konstituiere sich dem-
nach erst nach und aufgrund der aktiven Beteiligung des Rezipienten. Die hermeneuti-
sche Leistung sei nach JAUß nicht mehr das Einlassen auf ein Überlieferungsgeschehen, 
sondern die bewusste und aktive Aneignung eines Werkes und seiner ihm immanenten 
Rezeptionsgeschichte. Obwohl JAUß – wie schon GADAMER – an dem Objektivierungs-
bestreben des Historismus und des Substantialismus Kritik übt, versucht er selbst 
Rezeptionsphänomene in einem Gesamtkonzept für eine allgemein anzuwendende 
Methodik der Rezeptionsästhetik objektivierbar zu machen. „Die Frage nach der Sub-
jektivität oder Interpretation und des Geschmacks verschiedener Leser oder Leser-
schichten kann erst sinnvoll gestellt werden, wenn zuvor geklärt ist, welcher trans-
subjektive Horizont des Verstehens die Wirkung des Textes bedingt.“93 JAUß sieht eine 
grundsätzliche Möglichkeit, den Erwartungshorizont der Rezipienten zu objektivieren, 
denn der Erwartungshorizont umfasst zwei Welten: einerseits die im Werk codierten 
Erwartungen und andererseits der aktueller Lebenshorizont des – früheren und heutigen 
– Lesenden. Erst aus der Verschmelzung der beiden Horizonte ergebe sich Rezeption im 
Sinne einer ästhetischen und geschichtsbildenden Erfahrung.94 
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3.1.1.2 Das Verhältnis zwischen literarischer und biblisch-theologischer Hermeneutik 
Wendet man das Prinzip rezeptionsästhetischer Theoriebildung, der Begegnung zwi-
schen Text und Leser/in eine hermeneutische Schlüsselfunktion zuzuschreiben, auf die 
biblische Hermeneutik an, so geht man auch hier aus rezeptionsorientierter Perspektive 
davon aus, dass der Sinn eines Textes nicht als statischer Kern gedacht werden kann, 
sondern als Bedeutungsgehalt, der vom Rezipienten im Akt des Lesens aufgebaut wird. 
Die Fragestellungen der Rezeptionsästhetik, die zwar unter diesem Oberbegriff einem 
literaturwissenschaftlichen Anliegen entsprungen sind, weisen also über den Fach-
kontext hinaus und lassen sich auch für andere hermeneutische Disziplinen fruchtbar 
machen. Da in diesem Zusammenhang auf interdisziplinärem Feld geforscht wird und 
Beobachtungen bzw. Theoriebildungen von einem Fachgebiet auf eine anderes über-
tragen werden, stellt sich die Frage nach der grundsätzlichen Zulässigkeit, einer mögli-
chen Angemessenheit oder vielleicht auch der notwendigen Forderung einer solchen 
Vorgehensweise. 
Die theologische Hermeneutik stützt sich – ebenso wie die literarische Hermeneutik – 
auf Texte der Vergangenheit. Es bedarf sicherlich keines besonderen Nachweises, dass 
das biblische Zeugnis über ein ausreichendes Maß an Literarizität verfügt, das einen 
literaturwissenschaftlichen Umgang mit Bibeltexten erlaubt, wie es auch im textanalyti-
schen Verfahren im Rahmen der historisch-kritischen Exegese üblich und notwendig ist. 
Auf sachlicher Ebene ist die Interdisziplinarität der Rezeptionsästhetik damit klar 
begründet. Darüber hinaus ist aber noch die Frage nach der Genese rezeptionsorientier-
ter hermeneutischer Methoden zu beantworten, um die Zusammenhänge zwischen der 
literarischen und der theologischen Hermeneutik auch wissenschaftshistorisch zu erhel-
len.    
Aus literaturwissenschaftlicher Perspektive geht JAUß der Frage nach dem Grenzver-
hältnis der literarischen Hermeneutik zu anderen hermeneutischen Disziplinen nach und 
zeichnet wissenschaftsgeschichtlich den Weg von der Teildisziplin der literarischen 
Hermeneutik zurück zu den gemeinsamen Errungenschaften aller Disziplinen, die sich 
mit der Auslegung alter Texte befassen – der philologischen, der theologischen, der 
philosophischen, der juristischen und der historischen Hermeneutik.95 Insbesondere 
GADAMER gab im literaturwissenschaftlichen Diskurs den Anstoß, gemeinsame Voraus-
setzungen jeder hermeneutischen Praxis zu betrachten und die geisteswissenschaftliche 
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Hermeneutik von der juristischen und theologischen Auslegungstradition her zu 
bestimmen.96  
Im Zuge der christlichen Auslegungsgeschichte gelang der entscheidende Paradigmen-
wechsel von der statischen, zeitlosen Schriftauslegung zum historisch gewandelten, 
hermeneutischen Prozess durch Luthers claritas scripturae, der Lehre von der Klarheit 
der Schrift, in Abgrenzung vom katholischen Traditionsprinzip. „Aus geschehener Ver-
kündigung soll geschehende Verkündigung werden.“97 Die Wende von der Lehre vom 
mehrfachen Schriftsinn der patristischen Bibelexegese, die die unterschiedlichen Aus-
legungsvarianten im Text selbst vorgegeben sieht, zu einer pluralisierenden Hermeneu-
tik, die den Sinngehalt eines Textes durch stets neue Applikationen entfaltet und die 
historische Bedingtheit des Interpreten und seines Lebenszusammenhangs als entschei-
denden Angelpunkt der Auslegungsvariabilität definiert, würde demnach von Luther 
grundgelegt und im 18. Jahrhundert fortgesetzt.98 So gliederte sich im 18. Jahrhundert 
das hermeneutische Problem in drei „Subtilitäten“: Die subtilitas intelligendi, das histo-
rische Verstehen des Wortsinnes, die subtilitas explicandi, die mehrdeutige Erklärung 
bezogen auf den aktuellen Leser hin und – im Pietismus dazu gestoßen – die subtilitas 
applicandi, die Anwendung eines Textes auf einen konkrete Situation, wie das z.B. 
auch bei juristischen Texten oder eben auch in pietistischer Erbauungsliteratur ge-
schieht. Interessant ist die Bezeichnung subtilitas, die darauf hinweist, dass es sich nicht 
um verschiedene Methoden des Textverständnisses sondern um Varianten der Feinheit 
im Denken, um Arten des Scharfsinns, um Fähigkeiten also handelt.99  Während sich 
die literarische Hermeneutik nach JAUß offensichtlich noch lange Zeit dem objektivie-
renden Historismus und der textimmanenten Interpretation verpflichtet sah, seien die 
juristische und die theologische Hermeneutik schon viel früher zu der Erkenntnis ge-
langt, dass der Akt des Verstehens sich in der Auslegung und in der Anwendung eines 
Textes auf die aktuelle Situation des Lesenden vollzieht.100 In den Siebziger Jahren des 
vorigen Jahrhunderts begann die Literaturwissenschaft erst, diesen Rückstand nach-
zuholen und fand mit dem Schlagwort der „Rezeptionsästhetik“ großen Anklang. Die 
Frage nach der Legitimität der Parallelsetzung literarisch-hermeneutischer Theorie-
bildung mit theologisch-hermeneutischen Ansprüchen wäre somit insofern beantwortet, 
als weniger das Anliegen literaturwissenschaftlicher Texttheorien auf die Bibelexegese 
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übertragen wird, als vielmehr die Wurzeln der literarischen Hermeneutik in den theolo-
gischen und juristischen Disziplinen zu finden sind und die Grundsätze der Rezeptions-
ästhetik nicht in Abgrenzung sondern in Anlehnung und Neubestimmung alt her-
gebrachter theologisch-hermeneutischer Errungenschaften zu sehen sind. Dieser wissen-
schaftshistorische Zusammenhang zwischen literarischer und theologischer Hermeneu-
tik, die theologische und juristische Grundlegung literaturwissenschaftlicher Aneig-
nungen, legitimiert zwar die Anwendung der rezeptsorientierter Texttheorien auf bibli-
sche Schriften, soll aber nicht darüber hinwegtäuschen, dass die Rezeptionsästhetik 
nicht im Sinne einer theologiegeschichtlichen Rückbesinnung Einzug in die biblische 
Exegese gefunden hat. Sie entspringt aktuellen Entwicklungen und Forschungsschwer-
punkten, die sich darin zeigen, einerseits einen konstruktiven Umgang mit divergieren-
den Verstehensweisen in der theologischen Hermeneutik zu finden und andererseits die 
Relevanz der Literarizität der biblischen Texte zu erkennen, zu würdigen und als Berei-
cherung für hermeneutischer Prozesse zu erfahren.  
3.1.2 Theoretische Grundlagen aus der empirischen Forschung 
Soweit die vorliegende Studie über eine theoretische Auseinandersetzung mit der Rele-
vanz der rezeptionsästhetischen Erfahrung für eine biblische Hermeneutik hinausreichen 
möchte und anhand einer empirischen Untersuchung von Ex 1, 15-22 mögliche Wirk-
potentiale des Bibeltextes in exemplarischer Weise aufspüren will, ist es sinnvoll und 
notwendig, sich im Vorfeld mit den Grundproblemen empirischer Forschungsweisen zu 
befassen, begriffliche Eingrenzungen vorzunehmen und die Wahl der Methode hinsicht-
lich des Forschungszieles zu begründen. 
Empirisch bedeutet „auf Erfahrung beruhend“101. In einer empirischen Studie werden 
daher Daten aufgrund von Erfahrung erfasst und ausgewertet. Das geschieht jedoch 
nicht abseits theoretischer Grundlegung, sondern gerade im Spannungsfeld zwischen 
Theorie und Praxis. Eine empirische Untersuchung ohne Theoriebezug wäre nicht 
nachvollziehbar und daher auch nicht aussagekräftig. Das Zusammenspiel von theoreti-
scher Konzeption, die nicht nur Zielformulierung, Methodik der Untersuchung be-
stimmt, sondern auch eine laufende Kontrolle der Feldforschung ermöglicht, und kor-
rekter Auswertung der empirischen Datenerfassung entscheidet über die innere Konsis-
                                                 
101 Siehe dazu Dudenredaktion (Hrsg.), Duden 05. Das Fremdwörterbuch, Mannheim10 2006, und zu den 
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tenz der Studie und damit über den Grad der Wissenschaftlichkeit des gesamten For-
schungsvorhabens. 
3.1.2.1 Das  Konzept einer qualitativen Leseforschung 
In der empirischen Forschung wird zwischen quantitativ und qualitativ orientierter Beo-
bachtung unterschieden. Quantitative Studien dienen der Überprüfung theoretischer 
Hypothesen und sind von einem hoch strukturierten und streng kontrollierten Verlauf 
der empirischen Untersuchung gekennzeichnet. Sie grenzen sich von den qualitativ ori-
entierten Beobachtungen durch ihr objektivierendes, theorieprüfendes Paradigma ab.102  
Die qualitative empirische Forschung stützt sich dagegen auf eine interpretative Grund-
position. Anstelle der Quantifizierung und Standardisierung tritt bei der qualitativ orien-
tierten Beobachtung ein phänomenologischer und hermeneutischer Zugang. Die Grund-
idee einer qualitativen Untersuchung ist es, einen Einblick zu gewinnen in die Art und 
Weise, wie Menschen einen Forschungsgegenstand, hier den Bibeltext, verstehen. Es 
geht darum, sich in deren Realität und Wahrnehmung einzufühlen.103 Ziel ist nicht das 
Sammeln und Bewerten numerischer Daten, sondern das Eröffnen von Perspektiven 
aufgrund deskriptiver Daten. Es sollen keine im Vorfeld aufgestellten Thesen geprüft 
werden, sondern gerade erst die durch die Forschung erhaltenen Informationen können 
zu einer möglichen Thesenentwicklung führen.  
Trotz der Unterschiedlichkeit der einzelnen Untersuchungsgegenstände und Rahmen-
bedingungen lassen sich nach ATTESLANDER einige grundlegende Forschungsprinzipien 
nennen, die allen qualitativ-empirischen Forschungsstudien zugrunde gelegt werden 
sollten:104 
– Indem der Untersuchungsgegenstand nicht durch vorab entwickelte Theoriebildung 
geformt wird, sind der Forschungsablauf, die Wahl der Methodik und die Auswahl 
der Untersuchungspersonen flexibel zu halten. Das Forschungskonzept ist durch ein 
hohes Maß an Offenheit gekennzeichnet und grenzt sich klar gegen standardisie-
rende Verfahrensweisen ab. 
– Die befragten Personen selbst konstituieren prozesshaft Wirklichkeit. Der Akt des 
Forschens bildet sich im Akt der Kommunikation zwischen dem Forscher und den 
                                                 
102 Vgl. ATTESLANDER, 2008, 70. 
103 Vgl. CROPLEY, 2002, 41. 
104 Vgl. ATTESLANDER, 2008, 71. 
Leser und Leserinnen heute – eine empirische Lesestudie 
 47
sozialen Akteuren der Untersuchung ab. Ziel der Forschung ist es, jene Konstituti-
onsprozesse zu erkennen, die sich im Rahmen der Untersuchung ereignen. 
– Nicht vorab in der Theorie aufgestellte Hypothesen sollen anhand der Untersuchung 
überprüft werden, sondern eventuelle Hypothesen werden erst während des For-
schungsablaufes generiert. Gegebenenfalls werden Thesenformulierungen, aber 
auch die Wahl der Methode und der Untersuchungspersonen modifiziert. Die ein-
zelnen Schritte der Untersuchung und die Prozesse der Interpretation laufen nicht in 
einem strengen Ablaufschema hintereinander sondern beeinflussen und formieren 
einander wechselseitig und stehen damit unter der Forderung einer möglichst hohen 
Reflexivität. 
– Qualitative Forschung verlangt ein hohes Maß an Explikation der Vorgehensweise, 
d.h. die einzelnen Forschungsschritte und Interpretationsprozesse sind zur Siche-
rung einer gewissen Kontrolle nachvollziehbar zu machen.      
– Die Forschungsweise einer qualitativen Beobachtung beruht auf kommunikativen 
Prozessen.  
– Qualitative Forschung verfolgt ein kritisches Erkenntnisziel und kein theorieprüfen-
des.  
 
Eine qualitativ-empirische Studie erteilt im Vorfeld gefestigten Beobachtungsschemata 
sowie objektivierenden und standardisierenden Verfahren eine klare Absage, was nicht 
nur Implikationen für die theoretische Konzeption mitbestimmt, sondern auch for-
schungspraktische Konsequenzen nach sich zieht. Während bei quantitativ orientierten 
Studien die Rollen des Forschers und des Beobachters grundsätzlich getrennt werden 
können, wird in qualitativen Untersuchungen eine personelle Übereinstimmung voraus-
gesetzt. 
3.1.2.2 Die Methode des fokussierten Interviews 
Für die empirische Studie zu Ex 1, 15-22 wird die Methode des fokussierten Interviews 
gewählt.105 Grundsätzlich geht es bei dieser Vorgangsweise darum, einen bestimmten 
Reiz, hier den Bibeltext, vorzugeben und dessen Wirkung auf den Befragten anhand 
eines Leitfadens zu erforschen. Der Reiz muss zuvor durch eine Inhaltsanalyse auf seine 
„objektiven“ Gegebenheiten untersucht werden, um eine Unterscheidung von den sub-
jektiven Interpretationen sowie einen Vergleich zu ermöglichen. Diesem vorbereitenden 
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Schritt entspricht die historisch-kritische Exegese, die eine sachliche Auseinander-
setzung in größtmöglichem Maße beabsichtigt. Dass sich auch diese wissenschaftlich-
exegetische Beschäftigung mit dem Bibeltext nie ganz von einem individuellen, herme-
neutischen Vorverständnis und der damit verbundenen subjektiven Färbung durch den 
Exegeten lösen lässt, sei jedoch immer mit zu berücksichtigen. Die Ergebnisse der his-
torisch-kritischen Analyse bestimmen die Schwerpunktsetzung in der empirischen 
Untersuchung. Dadurch und durch die Wahl der Methode wird das, was untersucht 
wird, bereits vorstrukturiert.  
Für die Durchführung des Interviews sind nach MERTON und KENDALL, die die Me-
thode des fokussierten Interviews entwickelt haben, vier wesentliche Merkmale zu nen-
nen, die Art und Reihenfolge der Fragen bestimmen: die grundsätzliche angestrebte 
Nichtbeeinflussung des Befragten, die Filterung der Spezifität der jeweiligen Sichtweise, 
die Erfassung eines möglichst breiten Bedeutungsspektrums des Reizes und die Errei-
chung einer gewissen Tiefgründigkeit, die im direkten Zusammenhang mit dem persön-
lichen Bezugsrahmen des Befragten steht.   
Um eine weitestgehende Nichtbeeinflussung des Befragten zu gewährleisten, ist das 
Gespräch möglichst flexibel zu halten und nur wenig durch den Interviewer zu steuern, 
d.h. es soll eine „non-direktive Gesprächsführung“106 vorherrschen. Dafür ist die Vor-
gabe eines Leitfadens sinnvoll, der aus strukturierten, aber auch halb- und unstruktu-
rierten Fragen besteht.107 Nach der Lesung der Bibelstelle werden die Befragten in offe-
ner, unstrukturierter Form nach ihrem Ersteindruck gefragt und um eine spontane, mehr 
intuitive als fundierte Reaktion gebeten, etwa mit der Frage: „Mit wem können sie sich 
am ehesten identifizieren?“. Danach werden die Verse im Gespräch einzeln analysiert, 
wobei an den/die Leser/innen auch konkretere Fragestellungen gerichtet werden, halb-
strukturiert wie etwa „Wie würden Sie den Pharao in dieser Rede charakterisieren“ oder 
auch strukturiert, z.B. „Halten Sie einen solchen Befehl für realistisch?“. Der Aufbau 
des Interviews soll sicherstellen, dass der volle Themenbereich im Gespräch behandelt 
wird und insbesondere nach gröberen Abschweifungen wieder andere Impulse gesetzt 
werden können, um nicht nur bei einem eingeschränkten Themenfeld zu verharren. Der 
Leitfaden gewährleistet damit auch, dass ein größtmögliches Bedeutungsspektrum 
erzielt werden kann. Es muss jedoch immer auch darauf geachtet werden, dem Befrag-
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ten einerseits genügend Spielraum für individuelle Assoziationen zu geben und anderer-
seits zu weiteren Fragestellungen, vor allem solchen, die neue Aspekte ansprechen, be-
hutsam fortzuschreiten, um eben entstandene Gedankengänge nicht zu beeinträchtigen 
oder gar zu blockieren. Eben diese spezifischen Rezeptionsvorgänge herauszufiltern und 
dem Befragten die Möglichkeit zur deren Entfaltungen zu bieten, ist das zentrale Anlie-
gen der Untersuchung.  
Der Interviewer hat das Gespräch verantwortungsvoll zu leiten nicht zu steuern. Dabei 
ist ein bestimmter Gesprächsstil zu wahren.108 Der Interviewer soll  
- auf ein dem Interviewten entsprechendes Sprachniveau achten,  
- tendenziöse Frage vermeiden, 
- nicht auf detaillierte Ergebnisse der historisch-kritischen Exegese eingehen, 
- nötigenfalls „Kontrollfragen“ stellen, um zu prüfen, ob das Gesagte richtig 
verstanden wurde bzw. auch um die Konsistenz der Argumentation des Befrag-
ten erkennen zu können. 
3.2. Die praktisch-empirische Untersuchung 
3.2.1 Beschreibung der Interviewsituation und der Untersuchungspersonen 
Die Interviews wurden anhand eines einheitlichen Fragenkatalogs geführt109, wobei so-
wohl der ganze Textkomplex als auch jeder einzelne Vers behandelt wurden. Die Fra-
gen waren zumeist offen formuliert und haben daher einen weiten Spielraum für die je 
eigenen Kommunikations- und Rezeptionsvorgänge geboten.  
Zehn Leser/innen werden in einem ein- bis zweistündigen Gespräch über den Text 
befragt. In der Wahl des Lesepublikums für die Studie ist nicht darauf Wert zu legen, 
eine möglichst vielfältige Zusammenstellung anzustreben, da erstens auch schon wenige 
Differenzierungskriterien (Alter, Geschlecht, Religionszugehörigkeit,...) eine sehr große 
Zahl an durchgeführten Interviews erfordern würden, um ein aussagekräftiges Ergebnis 
zu erhalten, und zweitens dieses Ergebnis nur für eine quantitative Untersuchung rele-
vant wäre.  Ziel der Gespräche soll jedoch nicht eine statistische sondern eine bedeu-
tungsorientierte Analyse sein, die uns den Einblick ermöglicht, welches Wirkungs-
potential der Text bietet und welche individuellen Rezeptionsprozesse durch das 
Zusammenspiel von Text und Leser/in angekurbelt werden. Vorrangige Forschungs-
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absicht war es also, Leserinnen und Leser zu finden, die das Interesse und die Bereit-
schaft aufbringen, den Bibeltext während und nach einer gründlichen Lesung auf sich 
wirken zu lassen.  
Zur Information und nicht zur statistischen Auswertung ist zu vermerken, dass unter den 
zehn befragten Leser/innen sieben Frauen und drei Männer sind. Neun sind evangelisch 
und alle stehen in engem Kontakt mit Kirche und Gemeindeleben. Das Altersspektrum 
reicht von 30 bis 84 Jahre. 
3.2.2 Beschreibung des Ablaufes der Interviews 
Zu Beginn des Gespräches wird der befragte Interviewpartner gebeten, den Bibeltext 
sorgfältig zu lesen. In diesem ersten Schritt ist eine einmalige, stille, aber gründliche 
Lesung durch den Befragten vorgesehen. Der Text bleibt der befragten Person während 
des gesamten Gespräches zur nochmaligen Lesung zur Verfügung. 
Nach einer kurzen Pause, in der der Lesende die Möglichkeit hat, gleich unaufgefordert 
auf den Bibeltext zu reagieren, was – wie sich gezeigt hat – den meisten Personen auch 
ein intuitives Anliegen war –, wird gezielt im Rahmen einer Erstreaktion auf den Text 
danach gefragt, ob dem/der Befragten der Bibeltext bislang bekannt ist bzw. in wie weit 
er ihm/ihr vertraut ist. Weiters wird grob nach Verständnisproblemen, der Nachvollzieh-
barkeit des Handlungsverlaufes und spontanen Identifikationsmöglichkeiten gefragt. 
Der Leitfaden des Interviews führt nun über offene wie auch (halb-)strukturierte Frage-
stellungen schrittweise von Vers zu Vers.  
Im nächsten Teil des Interviews wird nach der detaillierten Befragung zu den einzelnen 
Versen in einer Gesamtschau nach der Kernaussage des Textes und dem Bezug zu aktu-
ellen Situationen gefragt. 
Der letzte Schritt des Leitfadens führt nun noch zur Verbindung des Textes zum je eige-
nen Glauben.  
Der Leitfaden dient als Grundlage für den Interviewer, um das volle Fragenspektrum im 
Blick zu behalten, bei Abschweifungen wieder Anschluss zu finden und gegebenenfalls 
Impulse zu bieten, sollte eine Leser / eine Leserin bei manchen Fragestellungen assozi-
ativ überfordert sein. Während des Gespräches wird sehr darauf geachtet, suggestive 
Weichenstellungen aufgrund des vorliegenden Fragenkataloges zu vermeiden. 
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3.2.3 Auswertung der Interviews 
3.2.3.1 Erstreaktion zum Bibeltext 
Neun von zehn Leser/innen reagieren spontan, ohne eine gezielte Fragestellung abzu-
warten, auf den Text, indem sie ihre unmittelbaren Gedanken, Emotionen und Assozia-
tionen vermitteln. Zum Teil hat bereits das bloße Lesen des Textes, den Kommunikati-
onsprozess soweit angekurbelt, dass ein Zurückfinden zum Leitfaden nur durch eine 
sehr behutsame Vorgehensweise möglich war, um die bereits beginnenden Rezeptions-
vorgänge nicht zu stoppen.  
Von zehn befragten Personen ist der Bibeltext Ex 1,15-22 bislang nur zweien bekannt 
gewesen, die die Perikope mit der Aussetzungsgeschichte des Mose in Zusammenhang 
bringen. Die Frage nach einem klaren Handlungsverlauf wird von sieben Befragten 
bejaht, drei Leser empfinden den Erzählfluss ab V.20 „holprig“, insbesondere V.22 sei 
nur schwer in die vorangegangene Handlung einzupassen. 
Die Identifikation mit einem oder mehreren Akteur/en fällt unter den weiblichen Lesern 
weitestgehend einheitlich aus. Mit Ausnahme einer Leserin, die sich mit den betroffe-
nen Müttern, die unausgesprochen im Hintergrund die Leidtragenden sind, identifiziert, 
sehen sich alle anderen Frauen in der Rolle der Hebammen. Was die männlichen Leser 
betrifft, stellt sich das Bild weniger homogen dar. Während sich ein Leser vorbehaltlos 
mit den Hebammen identifiziert, relativiert ein anderer Leser seine Identifikation mit 
den Hebammen durch die Wortwahl „solidarisieren“ anstelle „identifizieren“, der dritte 
und damit letzte männliche Befragte kann sich in keine Rolle eines Akteurs der Erzäh-
lung hinversetzen, sondern bevorzugt, in der Perspektive des Lesers zu verharren.  
3.2.3.2 Analyse der einzelnen Verse 
a) V.15 
Die konkreten Handlungsträger, namentlich genannt sind das Schiphra und Pua, sind 
nur einer Leserin bekannt gewesen.  
Auf die Frage nach Assoziationen zu den Rollenbildern der Hauptakteure, „König von 
Ägypten“ und „Hebammen“, wird ersteres einhellig mit Macht, Alleinherrschaft, 
Selbstherrlichkeit, Prunk aber auch Unterdrückung und Despotismus verbunden.  Hin-
sichtlich der Gedankenverknüpfungen mit dem Berufsstand „Hebammen“ bieten die 
Befragten ein breites Spektrum an Assoziationen, in ihrer Bewertung im Gegensatz zum 
König von Ägypten mindestens neutral, weitgehend sogar sehr positiv besetzt. So wer-
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den „Hebammen“ mit den Begriffen Leben, Liebe, Vertrauen, Mitgefühl, Beginn des 
Lebens in Verbindung gebracht. Fokussiert wird auch auf den Gesundheitsbereich, auf 
die Geburtshilfe, auf die Aufgabe des Unterstützens, Heilens, Helfens, des Förderns und 
Beschützens von jungem Leben. Von Lesern und Leserinnen gleichermaßen wird auch 
die Eigentümlichkeit des Weiblichen, das diesem Beruf anhaftet, wahrgenommen. So 
werden die Hebammen in eine Frauendomäne eingereiht, als „weise Frauen“ bezeich-
net, die eines genuin weiblichen Fachgebiets kundig sind, das „Männern ein Rätsel“ ist. 
Im rein positiven Sinn wird der Beruf der Hebamme als „schöner Beruf“ verstanden, 
den es immer schon gegeben hat und der unter Frauen hohes Ansehen genießt. Weniger 
wertend als deskriptiv werden Hebammen von zwei Leserinnen noch mit den Attributen 
nüchtern, realistisch, praktisch und tatkräftig beschrieben.   
Nach einem möglichen Gefälle zwischen den Akteuren in V.15 gefragt, sehen neun von 
zehn Lesern/innen vor allem das hierarchische Machtgefälle zwischen König und ein-
fachem Volk. Ein Leser und eine Leserin unterstreichen jedoch ergänzend die Tatsache, 
dass die Hebammen im Unterschied zum Pharao mit ihren Namen vorgestellt werden, 
und damit das Verhältnis hinsichtlich ihrer Anerkennung und Wertschätzung umgedreht 
wird. Eine andere Leserin bemerkt neben dem Autoritätsgefälle auch noch ein Kompe-
tenzgefälle im Hinblick auf den urweiblichen Bereich des Gebärens, in dem die He-
bammen deutlich im Vorteil sind. Nur eine Leserin negiert auch das hierarchische Ge-
fälle, indem sie meint, in V.15 weise nichts darauf hin, dass die Hebammen sich von der 
Macht des Pharaos beeindrucken ließen. 
Als sonstige Auffälligkeit wird die Frage nach der Zweizahl der Hebammen aufge-
worfen, in zwei Fällen wird auch die Glaubwürdigkeit dieser seltsamen Zusammenkunft 
eines Königs mit zwei einfachen Frauen hinterfragt. 
Die radikalen Gegensätze, die durch das Aufeinandertreffen des Pharaos mit den 




Die Frage nach der sachlichen Glaubhaftigkeit eines solchen Befehls, wie er in V.16 
vom König von Ägypten ausgesprochen wird, beantworten alle Befragten positiv, 
einige Male auch mit Verweis auf Praktiken in jüngster Vergangenheit im Nazi-Regime 
bzw. auch in heutiger Zeit in anderen Kulturkreisen.   
Die Aufforderung des Pharaos wird von der Hälfte der Leser/innen als skrupellos, 
tyrannisch, gefühllos, rücksichtslos, feig, unbarmherzig und willkürlich, womöglich von 
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einer tiefen Angst getrieben, bezeichnet. Was seine strategische Intention betrifft, wird 
seine Vorgehensweise von einer Leserin als diplomatisch und listig eingestuft. Vier 
Befragte rücken hier vor allem die politische Position, die absolute Alleinherrschaft und 
die rassistische Prägung der Aussage in den Fokus. Eine Leserin beschreibt den Pharao 
als „Kind seiner Zeit“, in der individuelles Leben nicht viel wert war und andere Moral-
vorstellungen gegolten haben. 
Die Frage nach allfälligen Themenfeldern, die sich in V.16 öffnen, wird sehr vielfältig 
beantwortet. Die am häufigsten genannten Motive sind Rassismus und Genozid. Kinder 
und Geburtenkontrolle als Politikum werden von vier Lesern als Themenfeld erkannt. 
Ein Leser und eine Leserin sehen hier das Aufeinandertreffen von Gegensätze männlich 
– weiblich, Tod – Leben, Macht – Gehorsam als zentrales Motiv.  
Eine Parallele zum Neuen Testament, wo Herodes den Knabenmord veranlasst, wird 
von acht Leser/innen gezogen. Eine Leserin betont die treibende Kraft der Angst des 
jeweiligen Herrschers, die in beiden Fällen dem Mordauftrag zugrunde liegt.  
Weitere Auffälligkeiten oder Unklarheiten betreffen vor allem die Geschlechterdifferen-
zierung, die Fragen über den leitenden Gedanken hinter dieser Absicht aufwirft. Insbe-
sondere der biologische Mehrwert der weiblichen Nachkommen für ein stetes Bevölke-
rungswachstum wird als Einwand für die Entscheidung des Königs vorgebracht.  
 
c) V.17 
Das Verhalten der Hebammen, wie es in Vers 17 beschrieben wird, nämlich die Kinder 
zu verschonen, wird von allen Leser/innen als stark und mutig empfunden. Die Hälfte 
der Befragten gibt ergänzend – vielleicht auch relativierend - spontan an, dass das Han-
deln bzw. Nichthandeln der Hebammen ihrem Beruf völlig angemessen ist. Eine andere 
Reaktion wäre undenkbar, als „abartig“ würde eine Leserin eine Befehlsbefolgung 
bezeichnen. Zwei Leser stellen die Beziehung zum Pharao in den Vordergrund und 
bezeichnen das Verhalten der Hebammen vor allem als „Boykott“, „Aufmüpfigkeit“ 
und „Befehlsverweigerung“. Eine Leserin führt diesen Gedanken weiter, indem sie 
hervorhebt, dass die Macht des Königs gebrochen sei, da sich die Hebammen nicht den 
vom Pharao ausgehenden hierarchischen Strukturen unterwerfen.  
Obwohl V.17 einen kausalen Zusammenhang zwischen der Gottesfurcht der Hebammen 
und ihrem Widerstand suggeriert, beantworten sieben von zehn Leser/innen die Frage 
nach der Motivation, aus der die Hebammen gehandelt haben, mit einem „Urgefühl“, 
einem „Instinkt“, ihrem „eigenem Empfinden“ bzw. dem Berufsethos einer Hebamme. 
Demnach also wird die Reaktion der Hebammen aus einer ethischen Grundüberzeugung 
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heraus motiviert. Ein Zusammenhang zwischen dieser menschlichen Grundhaltung und 
der beschriebenen Gottesfurcht wird von einigen Leser/innen dahingehend aufgestellt, 
dass der Glaube und das tiefe Gottvertrauen den Hebammen bei dieser Entscheidung 
den Rücken stärken. Eine Leserin bringt an dieser Stelle das Wort „Berufung“ ein, 
durch die sich die Hebammen als Teil Gottes und nicht des Königs Plans verstehen. 
Zwei Leserinnen und ein Leser sehen unmittelbar den Glauben an und die Furcht vor 
Gott als treibende Kraft. 
Mit dem Begriff „Gott fürchten“ sieht nur ein Leser die buchstäbliche Angst vor Gott 
beschrieben. Sieben Lesende leiten sich daraus Ehrfurcht, Glaube und Respekt vor 
Gottes Schöpfung und dem Leben ab. Kinder seien „ein Geschenk Gottes“, das die 
Hebammen zu achten und zu beschützen haben. Zwei Leserinnen sehen in der Gottes-
furcht einen rein sittlichen Aspekt und behandeln den Begriff in diesem Kontext als 
Synonym für das ethische Empfinden. 
 
d) V.18: 
Die Reaktion des Pharaos auf die Missachtung seiner Befehle durch die Hebammen 
finden sechs Leser/innen sehr erstaunlich. Betrachtet man die Härte und die Entschlos-
senheit, mit der er seinen Plan vorbringt, verwundert seine milde Reaktion und sein 
Interesse an der Klärung der Sachlage nicht wenig. In weiterer Folge schreiben ebenso 
viele Lesende dem Pharao Attribute wie gesprächsbereit, diplomatisch, demokratisch, 
fair, ja sogar verständnisvoll zu. Unangefochten zeigt sich der König an dieser Stelle 
von seiner sympathischsten Seite. Drei Leserinnen sehen die Sache neutraler und legen 
Pharaos Milde eher als Irritation aus. Der König würde vermutlich nicht oft mit Wider-
stand konfrontiert sein, er sei einfach verunsichert und wolle die Motive wissen, die 
hinter der Befehlsverweigerung stehen. Die Sachlichkeit, mit der der König der Frage, 
warum die Hebammen kleine, neugeborene Kinder nicht töten wollen, auf den Grund 
gehen will, veranlasst drei Leserinnen, den König als naiv zu bezeichnen. Fünf Lesende 
halten ihn jedenfalls für ratlos, drei vernehmen in seiner Frage auch einen vorwurfs-
vollen Ton. 
Was den Zweck der Frage des Pharaos betrifft, sehen fünf Lesende sachliches Interesse 
im Vordergrund. Für drei Befragte handelt es sich nur um eine rhetorische Frage, die 
Ausdruck seiner Verwunderung aber auch seiner Wut sein soll. Eine Leserin vermutet 
eher, dass die Frage den Hebammen als Erinnerung an die Anweisungen dienen soll. 
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e) V.19: 
In der Auseinandersetzung mit Vers 19 werden die Hebammen von den befragten Le-
sern/innen vor allem als selbstbewusst und stark, mutig, einfallsreich und selbstständig 
bezeichnet. Drei Leserinnen bezeichnen ihr Verhalten als “subversiven Widerstand“. 
Die Hebammen seien praktisch und nüchtern, sachbezogen und nicht im Geringsten 
autoritätshörig. 
Alle Befragten halten die Antwort der Hebammen für klug und listig. Vier Lesende 
betonen zudem aber den Umstand, dass es sich um eine Lüge handelt. In diesem 
Zusammenhang wird dreimal hervorgehoben, dass die Hebammen sich der Verantwor-
tung entziehen und dadurch im strengen Sinn gar nicht Widerstand leisten, sondern sich 
nur in eine Ausrede flüchten. Drei Leserinnen werten die Antwort der Hebammen posi-
tiver und halten die Hebammen für schlagfertig und dem Pharao intellektuell überlegen, 
da sie sich seine Unwissenheit zunutze machen und eine Erklärung liefern, die ein Mann 
– insbesondere in der damaligen Zeit – schwer nachvollziehen und damit nicht wider-
legen kann. Zwei der männlichen Leser empfinden die Antwort befremdend und wenig 
schlüssig und sehen darüber hinaus den Berufsstand der Hebammen deutlich in Frage 
gestellt, wenn die Frauen ohnedies allein gebären. Was den Wahrheitsgehalt der Aus-
sage der Hebammen betrifft, vermutet eine Leserin, dass es sich hierbei nicht zwingend 
um einen erfundenen Sachverhalt handeln muss, sondern es auch ein Hinweis sein kann, 
dass die hebräischen Frauen durch die Situation der Unterdrückung eine gewisse Härte 
und Robustheit entwickelt haben.  
 
f) V.20: 
Unter den sich in V. 20 eröffnenden Leitmotiven erkennen sieben Leser/innen den 
Lohngedanken, viermal wird auch die Volksmehrung als wichtiges Thema genannt. 
Drei Lesende betonen hier „Gottes schützende Hand“ bzw. den Zusammenhang mit 
Gottes Plan.  
Auf Unklarheiten oder Spannungen angesprochen, wird zweimal die Frage gestellt, 
warum die Hebammen ganz individuell Zuwendung von Gott bekommen, geht es doch 
im Gesamtgeschehen um das Volk Israel, das vom Pharao gefährdet wird und Gottes 
Schutz nötig hat.  
Als Grund für die Volksmehrung geben sieben Leser/innen die Tatsache an, dass die 
Hebammen weiter ihrer Arbeit nachgehen können und die hebräischen Kinder verschont 
bleiben. Eine Leserin sieht hier keinen Zusammenhang, sondern sie führt die Fruchtbar-
keit des Volkes ausschließlich auf Gottes Segen zurück. Drei Lesende sehen ein Inein-
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andergreifen beider Erklärungen: Die Hebammen stehen mit ihrer Überzeugung und 
damit mit ihrem Einsatz für das hebräische Volk in Gottes Plan.  
 
g) V.21: 
Dieser Vers wird von der Hälfte der Leser/innen als unklar beschrieben, was vor allem 
aus seiner allzu wörtlichen Übersetzung zu erklären ist. Drei Lesende sehen in V.21 den 
Inhalt von V.20 wiederholt, jedoch mit einer Akzentuierung der Gottesfürchtigkeit, die 
damit die Hebammen zu Schlüsselfiguren für das Starkwerden des Volkes macht.   
 
h) V.22: 
Der vom Pharao in V.22 neuerlich ausgesprochene Auftrag zum Bubenmord, wird von 
fünf Lesern als Akt der Verzweiflung gesehen. Der Wegfall der Eingrenzung der 
gefährdeten Kinder auf solche, die hebräischer Herkunft sind, fällt vier Lesern auf. Zwei 
Leserinnen halten das Fehlen der Bezeichnung „hebräisch“ für plausibel. Der Pharao sei 
angesichts seiner Angst vor dem fremden Volk durchaus auch bereit die Buben des 
eigenen Volks zu töten. Eine gewisse Impulsivität und Radikalität fällt den meisten 
Lesenden in diesem Vers auf – einerseits sprachlich durch die Verwendung des Begriffs 
„befehlen“ anstelle von „sprechen“ und andererseits inhaltlich durch den unverblümten, 
jetzt öffentlich auszuführenden Mordauftrag, der sich an das ganze Volk richtet. 
Verbindungen mit der anschließenden Aussetzungsgeschichte des Mose können vier 
Leser/innen herstellen. Eine Leserin erkennt eine symbolische Wirkung der dramati-
schen Gegensätze, die dem Fluss Nil anhaften, der gleichsam mit Leben und Fruchtbar-
keit sowie in diesem Fall  mit Sterben assoziiert wird. 
Auffallend ist für die Hälfte der Leser/innen der mit V.22 unterbrochene positive Hand-
lungsverlauf. Eine Leserin deutet das offene Ende als hoffnungsvolles Zeichen, dass 
auch dieser Mordplan keine Zukunft hat. Eine andere Leserin vermutet, dass der Vers 
aufgrund drastischer Differenzen ursprünglich nicht der vorangegangenen Erzählung 
zuzuordnen ist.  
3.2.3.3 Resümee und Gedanken zum Bibeltext 
a) Kernaussage des Textes 
Was den Aussagegehalt der Erzählung betrifft, hat sich bei der Befragung ein breites 
Spektrum geboten. Fünf Leserinnen und ein Leser erkennen als wesentlichen Grund-
gedanken der Erzählung den Aufruf zu Zivilcourage, zum Widerstand, wo Unrecht ge-
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schieht, zum Hinterfragen von Anordnungen, wenn sie in einem ethischen Konflikt 
stehen. Zwei männliche Leser sehen hier vor allem die Auseinandersetzung zwischen 
Völkern und Mächten thematisiert. Die Ausrottung eines Volkes sei nicht der richtige 
Weg. Zwei Leserinnen fokussieren die Tatsache, dass die Hebammen sich einer Lüge 
bedient haben, um ihr Ziel zu erreichen. Auch mit Unwahrheiten könne man gegebenen-
falls für seine Überzeugungen einstehen. Zwei Leserinnen sehen im Vordergrund der 
Geschichte Gottes Plan, gegen den man durch menschliche Machtkämpfe nicht ankom-
men kann, aber auch Gottes Zuwendung, die denen zukommt, die sich gegen Ungerech-
tigkeit und Gewalt an Schwächeren auflehnen. In einer feministischen Ausrichtung 
sehen fünf Leserinnen, dass in dieser Geschichte die Kraft, das Verantwortungs-
bewusstsein und die Klugheit starker Frauen thematisiert werden, die sich nicht nur 
gegen männliche Machtstrukturen stellen, sondern sie auch überwinden.   
 
b) Bezug zu aktuellen Situationen 
Für neun Lesende hat die Perikope einen aktuellen Bezug zu heutigen Problemen. Am 
häufigsten genannt wurden zum einen Rassismus, Ausländerfeindlichkeit, Integration 
und die Asyl-Problematik und zum anderen aktuelle bioethische Debatten wie 
Geburtenkontrolle und Abtreibung – auch und besonders in ihrer geschlechtlichen Dif-
ferenzierung. Eine Leserin hebt hervor, dass damals wie heute Macht nur dann einen 
Wert hat, wenn sie von anderen anerkannt wird. Eine andere Leserin sieht ganz allge-
mein im Umgang mit menschenverachtendem Verhalten und Gottlosigkeit in der 
Gesellschaft einen Konnex zu heute. 
 
c) Verbindung des Textes zum eigenem Glauben 
Acht Lesende können die Hebammenerzählung mit ihrem persönlichen Glauben ver-
knüpfen. Die Ergebnisse der Befragung sind sehr unterschiedlich und individuell ge-
prägt. Im Folgenden soll daher ein möglichst flächendeckender aber doch prägnanter 
Überblick geboten werden. 
Die Vorgangsweise der Hebammen, sich mit einer Lüge - oder etwas milder gesagt – 
mit einer List gegen den Pharao durchsetzen, bietet für zwei Leserinnen den Anreiz, 
unser allzu menschliches, zum Teil engstirniges Moralempfinden zu hinterfragen und 
„größere Zusammenhänge zwischen Himmel und Erde“ zu erkennen oder zuzulassen. 
Vier Leser/innen heben den Glauben, der zu couragiertem Handeln motiviert, und das 
tiefe Gottvertrauen hervor. Politische Machtstrukturen seien nicht das einzige System, 
in dem wir uns befinden, man könne auch Gottes Weg wählen. Ein besonderes Lebens-
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bild des „Christ-Seins“ sieht ein Leser durch diese Perikope angesprochen: Christen 
sollen sich auch im Alltag zu ihrem Glauben bekennen und ihn in die Tat umsetzen – 
aufgrund eines innerlichen Wertempfindens nicht aus Werkgerechtigkeit oder zur Ver-
ehrung Gottes. Ganz einfache, normale Menschen tragen ihren Beitrag zur „besseren 
Welt“. Mutiges, pro-aktives Auftreten des Einzelnen sollte Ausdruck ihres Glaubens 
sein.  
3.2.4 Kommentar  
Die Interviews bieten eine sehr große Bandbreite an Antworten und Auslegungsvarian-
ten. Die Erzählung von Schiphra und Pua ist eine Geschichte, die stark polarisiert. In 
diesem Kräftefeld der Extreme werden viele Themen freigesetzt und vielfältigste 
Rezeptionsprozesse angekurbelt.  
Drei Beobachtungen möchte ich besonders hervorheben: erstens die weitgehende Unbe-
kanntheit des Bibeltextes; zweitens das besonders starke Wirkungspotential der Bibel-
stelle in Bezug auf aktuelle Themen und hinsichtlich des persönlichen Glaubens-
verständnisses; und drittens der beachtliche Unterschied der jeweiligen Interpretationen 
aus weiblicher und männlicher Leserperspektive. 
Was den Bekanntheitsgrad dieser Bibelstelle betrifft, war das Ergebnis freilich zu 
erwarten. Rückblickend aber, nach zehn sehr ergiebigen und fruchtbaren Gesprächen 
über diesen Text, muss ich zu dem Urteil gelangen, dass die Marginalisierung dieser 
alttestamentlichen Erzählung in der christlichen Tradition ihrem Aussagepotential und 
der Themenvielfalt, die auch angesichts der historisch-kritischen Untersuchung frucht-
bar zu machen wäre, nicht entspricht. 
Die vielfältigen Assoziationen mit heutigen Problembereichen, die hohe Aktualität der 
Geschichte also, sowie auch der je eigene Bezug zum Glauben und zum persönlichen 
Gottesbild, zeigen, dass die Geschichte von Schiphra und Pua ein sehr dichtes Themen-
geflecht aufweist. Nahezu in jedem Interview sind weitere Motive aufgedeckt oder neue 
Akzente gesetzt worden.  
Besonders bezeichnend für die Erzählung ist die so deutlich verschiedene Rezeption aus 
der Sicht von Frauen gegenüber jener der männlichen Leser. Identifikationsfigur war für 
alle Leser letztlich doch der König von Ägypten. Das soll nicht heißen, dass die be-
fragten Leser mit diesem Herrscher sympathisieren konnten, sie nahmen lediglich seine 
Perspektive ein und versetzten sich im Gegensatz zu den weiblichen Leserinnen stets in 
seine Rolle. Das Verhalten der Hebammen wurde daher von den Lesern eher auf for-
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maler Ebene beschrieben, immer auch in Bezug auf den König und die vorhandenen 
Machtstrukturen. Leserinnen ließen sich durch das Handeln der Hebammen wesentlich 
stärker affizieren und sahen vorrangig inhaltliche Qualitäten. Während die Leserinnen 
vor allem die individuelle Leistung der Hebammen in den Blick nahmen, fokussierten 
die Leser primär auf die kollektive Bedeutung des Geschehens. Ex 1,15-22 handelt 
einerseits von Macht und Völkerkonflikten, andererseits von dem Mut und dem religiö-
sen Bewusstsein zweier einfacher Frauen. Während die männlichen Leser den Kontext 
Macht und Herrschaft stärker wahrgenommen haben, bemerkten die Leserinnen eher 
das Kräftefeld männlicher Herrscher – weiblicher Widerstand. Was den zivilen Unge-
horsam betrifft, betonten die meisten Leserinnen die Rolle der starken Frauen, die 
männlichen Leser sahen dagegen ein allgemein menschliches Auflehnen gegen Obrig-
keiten im Falle von Unrecht und Gewalt. 
Die Bedeutung unterschiedlicher Bezugsrahmen – sei es durch die sich verschiebenden 
Zeithorizonte, aus denen der Text von seiner Überlieferung und Redaktion über die 
christliche Rezeptionsgeschichte bis hin zur gegenwärtigen Situation heutiger Leser und 
Leserinnen gelesen wird oder durch die unterschiedlichen Identifikationsmöglichkeiten 
weiblicher und männlicher Lesender – scheint für die Wahrnehmung der Bild- und Aus-
sagegehalte des Textes und damit für das Verstehen der Bibelstelle von erheblicher 






4. Zusammenschau der historisch-kritischen Exegese und der empirischen 
Lesestudie 
Die rezeptionsorientierte Untersuchung zum Textverständnis hat ein breites Spektrum 
an Kommunikationsprozessen aufgezeigt. Diese Vielfalt und Dichte der empirischen 
Ergebnisse ist unter Miteinbeziehung, dass der Text den meisten Befragten nicht 
bekannt war, bemerkenswert, korreliert aber – quantitativ – durchaus mit dem Ertrag der 
historisch-kritischen Exegese, die bereits die Reichhaltigkeit und Vielgestaltigkeit der 
Hebammenerzählung aufgezeigt hat. Umso mehr lässt einen der Umstand, dass diese 
Bibelstelle nicht nur unter den heutigen Lesern weitestgehend unbekannt war, sondern 
auch in der christlichen Tradition so wenig rezipiert wurde, aufhorchen und nach den 
Gründen dieser Marginalisierung fragen.  
Die historisch-kritische Auseinandersetzung mit der Bibelstelle stellt zum Teil andere 
Themenfelder in den Vordergrund als die empirische Untersuchung. Die Analyse des 
Textwachstums bringt verschiedene Aussageabsichten zum Vorschein, die mit zuneh-
mendem redaktionellen Eingreifen mehr und mehr eine theologisierende Dimension 
angenommen haben. Gottesfurcht und die entsprechende göttliche Zuwendung, der 
Lohngedanke, die Mehrung des Volkes und ihre Einbettung in die Verheißungs-
geschichte sind als zentrale Themen zu nennen. Im Vergleich dazu haben die Le-
ser/innen der empirischen Studie diese Inhalte zwar auch angesprochen, aber nicht als 
tragende Leitgedanken der Erzählung herausgearbeitet. Darüber hinaus wurden aber 
noch eine Reihe anderer Themenfelder zu Tage gefördert, einerseits machtpolitische 
Zusammenhänge und die Bedeutung des Gebärens und Geborenwerdens als Politikum, 
andererseits aber auch die zentrale Bedeutung der weiblichen Hauptdarstellerinnen der 
Erzählung verbunden mit gesellschafts- und kulturkritischen Überlegungen.  
Berücksichtigt man die Ergebnisse der überlieferungs- und redaktionsgeschichtlichen 
Analyse, so zeigt sich, dass gerade der vermutlich in sich geschlossene Kern der Ge-
schichte, die volkstümliche Sage, die bereits in Vers 19 mit der geschickten Antwort der 
Hebammen ihr Ende nimmt, von den Leser/innen am stärksten rezipiert wurde. Die 
Verknüpfung mit dem Lohngedanken und der Verheißungsgeschichte kurbelte weit 
weniger Assoziations- und Kommunikationsvorgänge an, obgleich die Leser/innen im 
Zuge der Auseinandersetzung mit den entsprechenden Versen sogar explizit nach 
auffallenden Motiven gefragt wurden. In der empirischen Studie rückt die Volks-
geschichte zugunsten der Geschichte zweier Heldinnen tendenziell in den Hintergrund.  
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Der Bibeltext bietet für heutige Leser und Leserinnen verschiedene Anknüpfungspunkte 
zur Identifikation und Applikation, die in unterschiedlicher Weise mehr oder weniger 
rezipiert wurden. In weiterer Folge sollen die Bedingungen der Rezeption näher 
betrachtet werden. Zum einen scheinen die Horizontverschiebungen im Laufe der Zeit – 
durch die überlieferungsgeschichtlich bedingten Etappen der Verschriftlichung und 
Redaktion des Textes hindurch über die christliche Rezeptionsgeschichte bis hin zu den 
heutigen Lesern – ein differenziertes und pluralisierendes Bedeutungsspektrum des 
Textes zu Tage zu fördern. Zum anderen wirft auch eine gender-sensible Sicht der 
heutigen Leser und Leserinnen die Frage nach unterschiedlichen Bedingungen der 
Identifikation auf.  
4.1. Horizontverschiebungen und –verschmelzungen im Hinblick auf die 
Geschichtlichkeit des Textes 
Die historisch-kritische Exegese zeigt auf, inwieweit der Text aus unterschiedlichen 
Überlieferungssträngen zusammengesetzt sein könnte und welche differierenden 
Aussageabsichten er im Zuge seiner schriftlichen Abfassung durchlaufen hat. Mit der 
Frage nach dem Sitz im Leben versucht man, die Applikation des Textes in der Vergan-
genheit und damit den Erwartungshorizont, in den der Text in der Vergangenheit hin-
eingestellt wurde, zu rekonstruieren. Mit diesem in größtmöglichen Maße objektiven 
Blick auf das historische Wachstum des Textes wird einerseits dem Anspruch nach 
einer wissenschaftlichen Ergründung der textimmanenten Bedeutung einer Bibelstelle 
im Sinne des ad fontes-Prinzipes Rechnung getragen, andererseits wird dem Versuch, 
einen endgültigen, statischen Sinngehalt des Textes freizulegen, gerade durch die Aner-
kennung der Geschichtlichkeit eines Textes und seines historischen Wachstums bereits 
der argumentative Boden entzogen, da eben jene historische Entwicklung der biblischen 
Worte deutlich macht, dass dem Text eine Geschichte der Rezeption und Applikation 
bereits immanent ist. Bereits die innerkanonische Relektüre und Reaktualisierung bibli-
scher Texte zeigen uns auf, dass die überlieferten Worte von ihren Hörern und Rezi-
pienten in immer neuer Weise kontextualisiert wurden und somit in einen weiteren oder 
gar anderen Bedeutungshorizont verankert wurden. Dieses unvermeidliche Zusammen-
spiel von Wirkung, Auslegung und Anwendung gibt uns einen hermeneutischen Zirkel 
vor, in dessen Kräftespiel der Text immer schon eingebettet war und weitertradiert 
wurde. Das Anliegen des Historismus, das auch mit der historisch-kritischen Exegese 
verfolgt wird, jene Zusammenhänge getrennt voneinander zu betrachten, um den objek-
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tiven Sachverhalt aus dem Text herauszuschälen, scheint insofern vermessen zu sein, als 
die einzelnen Entstehungs- und Erwartungshorizonte im Text bereits verschmolzen ver-
borgen liegen. GADAMER bezeichnet jene Wirkungsgeschichte, der ein Werk ausgesetzt 
ist, als fortlaufende Horizontverschmelzung110, an der jeder Rezipient – auch der heu-
tige Interpret – durch das Hineintragen seiner Lebenswelt, die wiederum ihrerseits ge-
schichtlich bedingt und Teil des Vorangegangen ist, Anteil hat.  
Wie sich in der empirischen Untersuchung zu Ex 1, 15-22 gezeigt hat, sind die Überlie-
ferungsschichten der Perikope und die vielfältigen Einflüsse weisheitlicher und theolo-
gischer Intention, die den Endtext im Laufe der Redaktion geformt haben, in unter-
schiedlicher Weise rezipiert worden. Zum Teil wurden gerade sehr alte, von theologisie-
render Überarbeitung unbehandelte Teile der Perikope in besonderer Weise in den Blick 
genommen und reaktualisiert. Ein Sich-einlassen auf den Text war nur insofern mög-
lich, als die befragten Personen das aus ihren eigenen Erfahrungshorizonten aus gesche-
hen ließen. Die Beobachtung, dass die Leser in besonderer Weise die volkstümliche 
Sage von den beiden Hebammen rezipierten und auf sich wirken ließen und dadurch 
einen Appell an die Zivilcourage, das verantwortungsvolle Handeln im Sinne der Ge-
meinschaft, der Mitmenschlichkeit und der Dankbarkeit gegenüber der Schöpfung 
erfahren haben, wohingegen die Perikope im biblischen Kanon zu einer Überleitung 
zwischen der Volksgeschichte Israels und der Geburtsgeschichte des Mose deklassiert 
und in der christlichen Rezeptionsgeschichte weitestgehend übergangen wurde, ist 
bemerkenswert und macht deutlich, dass die Rolle des Rezipienten einerseits immer 
schon für die Texthermeneutik mitbestimmend war und in bereichernder Weise auch 
weiterhin über die Kanonisierung der Texte hinaus in ihrer mittragenden Dimension 
wahrgenommen werden sollte. 
4.2. Horizontverschiebungen und –verschmelzungen im Rahmen einer 
gender-abhängigen Lesung 
Unterschiedliche Bezugsrahmen, aus denen heraus wir die biblischen Texte zu verste-
hen versuchen, bilden sich nicht nur durch die verschiedenen geschichtlichen Horizonte, 
sondern auch durch den sozialen und kulturellen Kontext. Unterschiedliche Lebens-
welten ermöglichen verschiedene Identifikationsmöglichkeiten und Anknüpfungspunkte 
für die Kommunikation zwischen Text und Leser/in. 
                                                 
110 Vgl. Kapitel 3.1.1.2. 
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Im Zuge der Auswertung der empirischen Untersuchung fällt auf, dass die Geschichte 
der beiden heldenhaften Hebammen Schiphra und Pua den Lesern und Leserinnen 
weitestgehend unbekannt war, wenngleich die Befragten durch die Lesung des Textes 
und das anschließende Gespräch eine Vielfalt an Bedeutungen der Bibelstelle für sich 
gewinnen konnten.   
Gerade aber in diesem Detail, dem Umstand nämlich, dass es  eine Heldinnengeschichte 
ist, liegt m. E. die Wurzel der Marginalisierung der Erzählung. Die Relevanz der Ge-
schlechtlichkeit – unserer eigenen, jener der Protagonisten einer Geschichte und jene 
der Tradenten eines Werkes – scheint hier und in jeder androzentrischen Tradition wie 
etwa in der  Geschichte der biblischen Überlieferung – von zentraler Bedeutung für das 
Verstehen eines Textes zu sein.  
Texte der Bibel wollten seit jeher Menschen etwas vermitteln – in ihrer Zeit, in ihrem 
Zeitgeist. Bibeltexte sind daher einem konkreten soziokulturellen Umfeld entsprungen. 
Sie sind im Wesentlichen von Männern für Männer geschrieben und demnach aus 
einem patriarchalen Kontext heraus entstanden und tradiert worden, der männliche Per-
spektiven und Maßstäbe widerspiegelt.111  
Trotz der deutlich maskulinen Prägung biblischer Texte, trifft man überraschenderweise 
dennoch auf Bibeltexte, in denen die Stimmen von Frauen unüberhörbar sind. Diese 
Texte bekommen in der feministischen Bibelauslegung insofern besondere Aufmerk-
samkeit, da sie wahrscheinlich  – gerade durch ihre auffallende Abgrenzung von der 
sonst üblichen androzentrischen Färbung – weibliche Lebenssituationen authentisch 
zum Ausdruck bringen.112  
Ex 1, 15-22 ist die Geschichte der Hebammen Schiphra und Pua. Kein Berufsbild 
entfaltet stärker die Kraft, Weisheit und Würde des Weiblichen als der Hebammenberuf. 
Eine Hebammengeschichte ist also eine Frauengeschichte. Nicht nur die Wahl der 
Akteure signalisiert, dass es sich hier um starke, mutige Frauen handelt. Auch die 
Geschichte erzählt von weiblicher Tatkraft und Klugheit, von Überlebensgeist und 
letztlich auch Macht zweier Frauen gegenüber einem männlichen Herrscher. Der Bi-
beltext von den beiden Hebammen ist eine Erzählung, die Frauen thematisiert, die 
Frauen in einer starken, lebensbejahenden Rolle sieht, in der sich Frauen zur Stärke des 
Frauseins bekennen und mit ihrem weiblichen Wissen männliche Machtstrukturen bre-
                                                 
111 Vgl. FISCHER, I., 2004, 17. 
112 Angesichts der androzentrischen Vorbedingungen kann man im Allgemeinen davon ausgehen, dass 
Bibeltexte, die ausdrücklich von Frauen erzählen, uns weniger Einblick in deren reale Lebens- und 
Handlungsweisen bieten als in die männliche  Sicht- und Erzählweise derselben. Vgl. FISCHER, I., 2004, 
32. 
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chen, in der sich Frauen auf die Seite der Unterdrückten, auf die Seite anderer Frauen 
und auf die Seite Gottes stellen. Die Hebammengeschichte ist eine Erfolgsgeschichte 
von Frauen. Es ist bemerkenswert, dass diese Geschichte in einer patriarchalen Welt 
überliefert und bewahrt worden ist. Der nahe liegende Grund ist darin zu sehen, dass 
jener Bedeutungsgehalt von den durchwegs männlichen Rezipienten weniger wahr-
genommen und jedenfalls anders gewichtet wurde. 
Über Jahrhunderte wurde die Bibel aus Interessen einer patriarchalen Gesellschaft zur 
Legitimation der Unterdrückung von Frauen herangezogen. Bibelstellen, die klare 
androzentrische Konturen tragen, sollten Frauen als Erbauungsliteratur dienen, um ihre 
untergeordnete Stellung als göttliche Ordnung zu erkennen.113 Texte von Gewalt und 
Missbrauch an Frauen wurden hingegen tabuisiert. Und solche Texte, die die Urkraft 
der Frauen und die Wurzeln weiblicher Solidarität fruchtbar machen, wie die Ge-
schichte von Schiphra und Pua, wurden in ihrer Aussagekraft nicht einmal bemerkt. 
In feministisch-theologischen Beiträgen wird dieser Bibelstelle, wie vielen anderen 
bislang wenig oder einseitig interpretierten Texten, besondere Aufmerksamkeit ge-
schenkt.114  
Exkurs: 
Die Wortwahl „feministisch-theologisch“ ist insofern irreführend, als sie suggeriert, 
dass es sich um eine Theologie von Frauen für Frauen handelt. Diese Engführung 
halte ich jedoch für unangemessen, da sie das grundlegende Anliegen der feministi-
schen Theologie verfehlt, das nicht darin liegt, den exegetischen Prozess und den 
theologischen Diskurs an ein bestimmtes – nämlich das weibliche – Geschlecht zu 
binden, sondern die Geschlechtlichkeit zu thematisieren und problematisieren, sie 
als eine Form unserer kulturellen Bedingtheit wahrzunehmen und sie in kritischer 
Auseinandersetzung in hermeneutische Überlegungen miteinzubeziehen.115 Dass 
die Impulse, den Blick auf das biblische Zeugnis in jener geweiteten und differen-
zierteren Weise zu verändern, vorrangig von Frauen ausgehen, ist dadurch zu 
begründen, dass gerade ihre Perspektive über Jahrtausende unterdrückt wurde und 
erst jetzt zur Geltung und zur Sprache kommen kann. Die Bezeichnung „feminis-
tisch-theologische“ Exegese mag aufgrund der Verwurzelung innerhalb der femi-
nistischen Strömung der frühen Achtziger Jahre des vorigen Jahrhunderts daher 
                                                 
113 Vgl. FISCHER, I., 2004, 28-29. 
114 HEYSE-SCHAEFER/MERCSANITS, oder SCHÜNGEL-STRAUMANN, 1991, 45-50; FISCHER, I., 2000, 164f; 
KRUSE, 1986, 89-92; ELLMENREICH, 1988, 39-44; u.a. 
115 Vgl. MEYER-WILMES, 1996, 10. 
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berechtigt sein, hinsichtlich ihres ganzheitlichen Forschungsanliegens halte ich 
jedoch die Terminologie „gender-sensible“ Exegese für zutreffender.  
 
Auch die empirische Untersuchung zu Ex 1, 15-22 leistet hier einen wertvollen Beitrag 
zur gender-sensiblen Lesung der Bibelstelle. Denn, wie die Auswertung der Interviews 
zeigt, hat die Erzählung bei den Leserinnen zum Teil andere Rezeptionsprozesse 
ausgelöst als bei den männlichen Lesern. Während die Leser den Text verstärkt auf 
einer volkspolitischen Ebene verorteten und die kollektive Bedeutung des Geschehens 
fokussierten, ließen die Leserinnen in größerem Maße die Geschichte der Hebammen 
auf sich wirken, eine Geschichte, in der in existentieller Weise das Leben des Einzelnen, 
jeweils Betroffenen, bedroht wird. 
Wodurch ist dieser rezeptionsästhetische Unterschied zwischen männlichen und weibli-
chen Lesern erklärbar? Auch hier lohnt sich ein Blick in die Forschungsfragen und -
theorien der Literaturwissenschaft, die sich ebenfalls mit diesem hermeneutischen 
Problem – oder noch besser: mit dieser hermeneutischen Chance – auseinandersetzen. 
„Bücher wirken anders auf Frauen als auf Männer. […] Längst haben wir von der Re-
zeptionsästhetik gelernt, daß das Wort, der Text, der Roman oder das Gedicht kein Ding 
an sich ist, dessen werkimmanenter Sinn sich den vertrauensvoll Lesenden bedin-
gungslos erschließt und immer gleich bleibt. Jeder und jede von uns liest anders, wie 
kein Leben mit einem anderen identisch ist und sich jedermanns und jeder Frau Welt-
verständnis von jedem anderen unterscheidet.“116 „Frauen lesen anders“, so lautet der 
Titel eines Essays der Literaturwissenschaftlerin Ruth KLÜGER in ihrem gleichnamigen 
Buch, das eine ganze Reihe konkreter Untersuchungen zu dieser Thematik umfasst. Die 
Formulierung der These KLÜGERS spricht bereits zweierlei aus: erstens, dass Frauen und 
Männer Texte unterschiedlich lesen, und zweitens, dass die männliche Perspektive die 
Norm und die weibliche Sicht die Andersartigkeit darstellt. Die zweite Beobachtung 
kritisiert KLÜGER selbst am Titel ihres Aufsatzes und bringt sogar den Alternativ-
vorschlag „Männer lesen anders“117 vor, obgleich sie auch die Erklärung dieser Sicht-
weise darlegt. Denn immer schon „bestimmt männliches Handeln und Denken, männli-
che Erotik und männlicher Ehrgeiz, was als klassisches Lesematerial, von der ersten 
Lateinstunde bis zum germanistischen Oberseminar, in Frage kommt.“ Diese andro-
zentrischen Rahmenbedingungen machen deutlich, dass die männliche Sicht der Dinge, 
                                                 
116 KLÜGER, 2007, 83. 
117 Ebd., 103. 
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nicht nur in der Rolle des Verfassers sondern auch in der des potentiellen Lesers der 
Texte, als die allgemein-menschliche verstanden wird, während die speziell weibliche 
Perspektive sich davon unterscheidet. Frauen lesen anders als Männer – nicht nur auf-
grund ihrer anderen aktuellen Lebenszusammenhänge, sondern auch aufgrund des 
literarischen Kanons, der uns, männlichen wie weiblichen Lesern, zur Verfügung 
gestellt wurde. Frauen hätten – so KLÜGER – gelernt, wie Männer zu lesen. Sie sind dar-
auf konditioniert, die Perspektive des anderen Geschlechtes einzunehmen, denn andere 
Identifikationsmöglichkeiten stehen ihnen kaum zur Verfügung. MEYER-WILMES 
spricht vom „zweifachen Blick“, den Frauen beim Lesen anwenden.118 Sie haben 
gelernt, sich mit der männlichen Rolle mit zu identifizieren, während Männern dieser 
Lernprozess in umgekehrter Weise nicht abverlangt wurde. KLÜGER macht in ihrer 
Argumentation deutlich, dass Frauen aufgrund des eingeschränkten androzentrischen 
Leseangebots einerseits nichts anderes übrig bleibt, als sich mit dem männlichen Prota-
gonisten zu identifizieren und zweitens dieser Perspektivenwandel keine schwere Ent-
scheidung ist, den die weitaus interessanteren Rollen in der Weltliteratur werden zu-
meist von männlichen Helden besetzt. „Wir […] klopfen beim Lesen jede Frauengestalt 
auf ihr Identifikationsangebot ab, um sie meist seufzend liegenzulassen.“119, denn die 
weiblichen Hauptdarstellerinnen – in ihren Grundzügen oftmals auf ihre körperlichen 
Reize reduziert oder in zweifelhafte Charaktere gehüllt, jedenfalls zumeist unattraktiv, 
was ihren Beitrag zur Handlungsdynamik der Geschichte betrifft – bieten wenig Anreiz 
zur Identifikation. Sich in die Männerfiguren hineinzuversetzen, die uns weit bessere 
Anknüpfungsmöglichkeiten an die allgemein menschliche Erfahrungswelt ermöglichen, 
liegt dagegen nahe. 
Im Fall der Hebammengeschichte ist im Zuge der Interviews eben dieser Unterschied 
spürbar geworden. Den männlichen Lesern war eine Identifikation mit den Hebammen 
nur schwer möglich. Im Gesamtgeschehen, das von einem männlichen Herrscher und 
zwei Frauen geprägt wird, war bei aller Sympathie für die weiblichen Hauptdarstelle-
rinnen doch die Perspektive des Pharaos die vertraute Position. Die Fokussierung auf 
die kollektive Geschichte eines Volkes und die Machtkämpfe zwischen den Parteien 
war stärker im Blick als die individuelle Situation der Hebammen und ihr mutiger, 
solidarischer Akt, mit dem sie sich für die betroffenen Mütter und Kinder eingesetzt 
                                                 
118 Vgl. MEYER.WILMES, 1996, 12-13. 
119 Vgl. KLÜGER, 2007, 90. 
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haben. Dieses Wirkungspotential wurde von den weiblichen Leserinnen deutlich mehr 
entfaltet.  
MEYER-WILMES sieht in dieser doppelten Sichtweise den Auftrag der feministischen 
Exegese, die „beide Perspektiven wahrzunehmen hat, die androzentrische und die frau-
enzentrierte.“120 Das Wahrnehmen der männlichen Position sei ebenso wichtig wie ihre 
Korrektur und Überwindung durch die weibliche Sicht der Dinge.121 
KLÜGER zieht interessante Beispiele aus der Literatur heran, die uns das erlernte Bild, 
das wir von anerkannten Werken vermittelt bekommen und uns angeeignet haben, 
verdeutlichen. Am Beispiel von Goethes Heideröslein, das von Schubert vertont wurde, 
lässt sich auf bezeichnende Weise veranschaulichen, wie es in einer patriachalen Welt 
gelungen ist, dass ein brutaler Vergewaltigungsakt unter dem Deckmantel künstleri-
scher Bildsprache nicht nur allgemeine Akzeptanz, sondern sogar als Liebeslyrik getarnt 
den Weg in den Schulunterricht finden konnte.122  
 
Doch der wilde Knabe brach 
’s Röslein auf der Heiden. 
Röslein wehrte sich und stach 
Half ihm doch kein Weh und Ach 
Mußt’ es eben leiden.  
 
Die letzte Strophe des Gedichtes bezeichnet KLÜGER als „leicht verbrämte Terror-
szene“, deren grausamer Inhalt auf verlogener Weise, da der Gewaltakt als unvermeid-
lich dargestellt wird, verharmlost wird, um im „hingeträllerten Refrain“ kunstvoll zu 
„verplätschern“.123 „Damit ein Mädchen oder ein Frau ein solches Lied hübsch findet, 
muß sie mehr von ihrem menschlichen Selbstbewusstsein verdrängen, als sich lohnt.“124 
Nicht nur die große Weltliteratur, sondern in besondere Weise auch die biblischen 
Texte, handeln allzu oft von Gewalt, Erniedrigung und Geringschätzung gegenüber dem 
weiblichen Geschlecht – Motive, die zugunsten der künstlerischen, religiösen und sym-
bolischen Sprachgestalt nicht in ihrer inhaltlichen Dimension wahrgenommen werden 
sollen und eine Betroffenheit bei ihren Leserinnen im Keim ersticken. Frauen, die ge-
lernt haben, wie Männer zu lesen, haben auch gelernt, ihr Unbehagen zu unterdrücken 
                                                 
120 MEYER.WILMES, 1996, 12. 
121 Vgl. ebd., 12-13. 
122  Vgl. KLÜGER, 2007, 87f. 
123 Vgl. KLÜGER, 2007, 87. In ähnlicher Weise interpretiert auch Peter VON MATT die Darstellung. Vgl. 
Frankfurter Anthologie, Band 10, Frankfurt 1986, 104 f. 
124 KLÜGER, 2007, 88. 
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und die Diffamierung, die sie für ihr Geschlecht empfinden, nicht zu artikulieren, 
ebenso wenig die Bewunderung oder die Solidarität, die sich in anderen Texten auf-
spüren lässt, wie in der Erzählung der beiden Hebammen.  
In einer gender-sensiblen Auseinandersetzung mit biblischen Texten kann der ge-
schlechtsabhängigen, ästhetischen Leistung des Lesenden Rechnung getragen werden, 
indem Irritationen und Widerstände hinsichtlich der Identifikation wie auch Möglich-
keiten der gewinnbringenden Entfaltung nicht länger zugunsten einer allgemein 
menschlichen im Sinne einer allgemein männlichen Harmonisierung geglättet werden.  

 71 
5. Verhältnisbestimmung zwischen Ästhetik und Hermeneutik 
Die Beobachtungen aus der Zusammenschau der historisch-kritischen Exegese und der 
empirischen Untersuchung ermöglichen Einblicke, inwiefern der historische und der 
rezeptionsorientierte Zugang einer Exegese sich in einem bereichernden Spannungsfeld 
befinden. Basierend auf den exemplarischen Ergebnissen der vorliegenden Unter-
suchung und unter Rückbindung an die Theoriebildungen zur Rezeptionsästhetik soll im 
Weiteren der Frage nach der Verhältnisbestimmung zwischen Ästhetik und Hermeneu-
tik nachgegangen werden. 
 
Um die beiden Begriffe in Beziehung zu setzen, ist es sinnvoll, der folgenden Thesen-
entwicklung zwei Definitionen voranzustellen:  
Unter Ästhetik sei dem Wortsinn der griechischen ai;sqhsij („Wahrnehmung“) entspre-
chend in umfassendem Sinne die Theorie der Wahrnehmung, der sinnlichen Erkenntnis 
oder auch der Rezeptivität verstanden und nicht, wie sie sich im engeren Sinne als Teil-
gebiet der Philosophie etabliert hat, die Theorie des Schönen oder die Lehre von Ge-
setzmäßigkeit und Harmonie in Natur und Kunst. In erkenntnistheoretischer und empiri-
scher Weise beschäftigt sich die Ästhetik in der Wissenschaft mit dem Verhältnis von 
Kunst und Wirklichkeit und mit den Bedingungen und Formen individueller und kol-
lektiver ästhetischer Rezeption.  
Hermeneutik – abgeleitet vom griechischen e`rmhneu,ein („ausdrücken, interpretieren“) – 
ist die Wissenschaft vom Verstehen. Sie kann als philosophische Teildisziplin oder auch 
als geisteswissenschaftliche Methode zur Sinndeutung und Interpretation zumeist von 
Texten betrachtet werden. Im Folgenden soll unter Hermeneutik die Gesamtheit des 
wissenschaftlichen Bestrebens, sich dem Verstehen und der Sinndeutung von Texten 
anzunähern, verstanden werden. 
 
Dass die Bedeutungs- und Bildgehalte eines Textes nicht geschlossen und konstant im 
Werk selbst verborgen liegen und durch das Werkzeug der historisch-kritischen Metho-
dik in eindeutiger Weise freigelegt werden können, sondern als vielfältiges und offenes 
Angebot zur Ankurbelung kreativer Prozesse bereit liegen, wurde nun in hinreichender 
Weise theoretisch fundiert und auch in der empirischen Studie nachvollziehbar ge-
macht. Die Sinnnuancen eines Textes werden also durch sinnliche Wahrnehmung 
erfahrbar. Die philosophische Engführung der Ästhetik auf das Schöne und auf die 
Kunst ist den weiteren Überlegungen nicht zugrunde zu legen, dennoch aber trifft man 
Verhältnisbestimmung zwischen Ästhetik und Hermeneutik 
 72 
in der Annäherung an eine ästhetische Dimension des Schriftverständnisses auf den 
Begriff der Kunst des Bibellesens und auf das Wahrnehmen der biblischer Texte als 
Kunstwerke. So stellt SCHÜTZ die Kunst des Bibellesens dem Streben des Historismus 
nach rationalem Verstehen-wollen entgegen und sieht die Aufgabe der Interpretation der 
Bibel neben der wissenschaftlichen Hermeneutik im Besonderen auch darin, zu sehen 
und nicht nur zu verstehen, Wort nicht nur reden, sondern geschehen zu lassen.125 
„Glauben ist mehr als ein Verstehen: Glauben ist auch ein Wahrnehmen und darin 
Erkennen von Wirklichkeit über das Fragment des Verstehbaren hinaus. Im Verstehen 
vereinfachen wir das Dasein.“126 Auch VOLP grenzt sich in seinem Essay über die Kunst 
des Bibellesens gegen die Autorität des Historischen ab und plädiert dafür, durch eine 
„Kultur des Bibellesens“ Gott zu Wort kommen zu lassen, indem die gesamte Lebens-
wirklichkeit in das offene Gewebe der biblischen Texte eingeflochten wird.127  
MARTI stellt in seinen Aphorismen zur Aisthesis den „Irrtum der Theologie“ zur Dis-
kussion, dass „Sinne und Sinnlichkeit uns verderben. Im Gegenteil: uns verdarb Ent-
sinnlichung, jahrhundertelang gepredigt…“128 und fasst in pointierter Weise zusammen: 
„Möglicher Satz, An-Satz einer theologischen „aisthesis“: kein Sinn ohne Sinne!“129 
Der Vorherrschaft einer rein vernunftgeleiteten und denkenden Hermeneutik wird also 
im Bemühen, den Graben zwischen Vergangenheit und Gegenwart zu überwinden, 
schon lange eine Absage erteilt, jedoch aber zeichnen sich jene Perspektivenerweiterun-
gen ihrem Wesen nach vor allem als Problemanzeige aus, was die Kluft zwischen Rati-
onalität und Sinnlichkeit eher vertieft anstatt konstruktive Verbindungslinien aufzu-
zeigen.130 Als methodisches Problem, wie es in der vorliegenden Arbeit behandelt wird, 
stellt sich aber nicht nur die Frage, in welcher Weise sich ästhetische Erfahrung und 
wissenschaftliche Hermeneutik gegeneinander abgrenzen oder sich das eine dem andere 
unterordnen lässt, sondern auch und vor allem, wie sie einander in konstruktiver und 
bereichernder Form als Gesprächspartner dienen.  
BAUMGARTEN, der die Ästhetik als philosophisches Teilgebiet etabliert hat, indem er die 
aesthetica als Begriff für die Wissenschaft der sinnlichen Erkenntnis in Ergänzung zur 
logischen eingeführt hat, spricht von einem „unteren“ sinnlichen Erkenntnisvermögen, 
                                                 
125 Vgl. SCHÜTZ, 1966, 75. 
126 Ebd., 108. 
127 Vgl. VOLP, 1985, 310. 
128 MARTI, 1990, 10. 
129 Ebd., 11. 
130 Vgl. FISCHER, R. 1996, 26f. 
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das dem „höheren“, rationalen als „notwendige Voraussetzung“ fungiere.131 
BAUMGARTEN betrachtet ästhetische Phänomene auf dem Gebiet der Dichtung und 
spricht vom Vorteil der sinnlichen Wahrnehmung gegenüber den rationalen Verste-
hensprozessen, insofern die ästhetische Erfahrung über den Wahrheitsbegriff, wie sie 
die Logik oder auch die historische Rekonstruktion versteht, hinausgeht und durch das 
Wahrnehmen einer „Wahr-Scheinlichkeit“ „neben dem Wirklichen auch das Mögliche 
und über das Besondere hinaus gerade auch das Allgemeine auszudrücken vermag.“132 
Damit spricht BAUMGARTEN das Spezifikum der Ästhetik an, dass auch den zuvor 
erwähnten Ansätzen zur Kunst des Bibellesens zugrunde liegt: die Offenheit des ästheti-
schen Urteils, das Hinausreichen über das rationale Verstehen und damit das Öffnen 
eines abgesteckten Rahmens. Wenngleich Baumgarten darin den Wert und sogar 
„Vorteil“ ästhetischer Erfahrung sieht, räumt er durch die Unterordnung der sinnlichen 
Wahrnehmung als Vorstufe zur höheren, logischen Erkenntnis dieser doch den Vorrang 
ein und sperrt damit der Maxime der Ästhetik, der Offenheit der sinnlichen Erkenntnis 
als Raum für immer neue Erfahrungen und Zuordnungen, bereits wieder den Weg ab, 
indem er sie in das Korsett der logischen Erkenntnis presst und damit die ästhetische 
Theorie ihrer Konsequenzen beraubt. Die Miteinbeziehung einer ästhetischen Erkennt-
nisdimension soll aber gerade den Spielraum sinnlicher Wahrnehmung öffnen und nicht 
eine statische Gegebenheit markieren, die sich durch rationale Durchdringung erfassen 
und einfassen lässt. FISCHER bezeichnet in seiner Untersuchung zur theologischen 
Ästhetik am Beispiel des Schriftverständnisses demnach die ästhetische Erkenntnis als 
„offene Flanke rationalen Verstehens“. Die Theoriebildung zur Ästhetik erweise sich – 
so FISCHER – gedanklich nur solange als konsistent, solange sie hinsichtlich ihrer ratio-
nalen Sicherung offen bleibt.133 
BERGER nähert sich seiner Verhältnisbestimmung zwischen Hermeneutik und Ästhetik 
von einer anderen Richtung herkommend an, indem er nicht den ästhetischen Beitrag 
für eine hermeneutische Entfaltung verteidigt, sondern gerade umgekehrt den Wert der 
historisch-kritischen Leistung für die sinnliche Wahrnehmung unterstreicht.134 Diese 
Sichtweise halte ich für sehr bereichernd und wichtig, wenngleich ich BERGER in seiner 
gesamten Argumentationslinie keineswegs zustimmen möchte, zumal auch er einer 
gegenseitigen Befruchtung zwischen Ästhetik und Hermeneutik durch das Festhalten an 
                                                 
131 Vgl. BAUMGARTEN, 1983, 25.  
132 Vgl. FISCHER, R., 1996, 33. 
133 Vgl. ebd., 36ff. 
134 Vgl. BERGER, 1988, 120ff und 287ff. 
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der Vorrangstellung der historisch-kritischen Exegese in letzter Konsequenz den Boden 
entzieht.  
BERGER plädiert für eine klare Trennung von Exegese und Applikation, wobei die Exe-
gese im Vorfeld der Applikation anzusetzen sei.135 Exegese habe die Funktion, „das 
Wagnis der Applikation als solches sichtbar zu machen und sie als relatives und vorläu-
figes Menschenwerk erscheinen zu lassen.“ Die Exegese setze es sich zur Aufgabe, jede 
Applikation zu relativieren, und „die Differenz zwischen der historischen Bedeutung 
und jeder anderen im Rahmen der späteren Geschichte sichtbar werden“ zu lassen. 
BERGERS positive Qualifizierung der Exegese trägt auffallend apologetische Züge, in 
denen er entgegen seiner eigenen Wortwahl weniger die „produktiven Möglichkeiten“ 
der Exegese für die Applikation als ihre bewahrende Funktion, die m. E. umso mehr 
einen Graben zwischen historisch-kritischer Exegese und aktualisierender Anwendung 
aufreißt. So liege die Funktion der Exegese darin, „die Unvereinnahmbarkeit des An-
fangs des Christentums kritisch zu Wort bringen“, die „Wirkungsgeschichte der Schrift 
kritisch darzustellen“ und „den Streit um die rechte Applikation durch den Hinweis auf 
die Fragwürdigkeit jeglicher Applikation zu relativieren“. Durch den gesamten Duktus 
seiner Argumentation scheint die Geringschätzung rezeptiver Vorgänge in den Verste-
hensprozessen des biblischen Zeugnisses durch, wenn nicht sogar die Warnung vor 
derartiger Nivellierung der historischen Bedeutung durch unqualifizierte Aktualisierung 
der Texte. Der Reichtum der Schrift überrage seine begrenzte Applikation. Es liege am 
Ethos des Exegeten, sich für jene „kompromißlose Wahrhaftigkeit“ einzusetzen.136 
BERGER räumt der Rückbesinnung zu den Anfängen der Kirche die volle Vorrang-
stellung in einer hermeneutischen Erschließung der Bedeutung der Schrift ein, hält 
damit an der Normativität der historisch-kritischen Exegese fest und übergeht dabei 
vollends den Kritikpunkt am objektivierenden Historismus, an dem die Rezeptions-
ästhetik anknüpft, die wirkungsgeschichtliche Bedingtheit, die sowohl dem Text als 
auch dem Leser immanent sind, nicht wahrzunehmen.  
Konstruktiv aufnehmen möchte ich BERGERS Thesen insofern, als er sich für eine 
Wiedergewinnung der Fremdheit der Texte durch die historisch-kritische Exegese aus-
spricht. Fremdheit sei eine Bedingung für die weitere Rezeption. Die Wirkung eines 
Textes auf seinen Leser / seine Leserin geht mit einem Geschehen, mit einer Verände-
                                                 
135 Vgl. ebd., 120f.  
136 Vgl. ebd. 122f. 
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rung im Leser einher, die Neues freisetzt. Gerade die erfahrene Fremdheit könne Anreiz 
für eine verändernde Wirkung bieten.137 
BERGERS Aufwertung einer ästhetischen Distanz, die sich durch die historisch-kritische 
Auseinandersetzung mit Texten konstituiert, ist in zweierlei Hinsicht zuzustimmen: 
Zum einen schafft die Wiedergewinnung der Fremdheit der Texte gegenüber bereits 
verfestigter christlicher Rezeptionsgewohnheiten neue applikative Möglichkeiten. 
Andererseits liegt auch im Bestehenlassen einer gewissen Distanz ein ästhetisches 
Potential, insofern auch eine „relative Unverständlichkeit“ Wirkung entfalten kann.138 
Ergänzend zu jenen Thesen, die den bereichernden Beitrag der ästhetischen Wahr-
nehmung für eine wissenschaftliche Hermeneutik fokussieren, möchte ich jenen Mehr-
wert, den die ästhetische Wirkung durch ein Sich-bewusst-werden der Distanz durch die 
historische Verankerung eines Textes erfährt, positiv in den Dialog zwischen Ästhetik 
und Hermeneutik aufnehmen.  
BERGER zieht aus seinen Überlegungen leider keine Konsequenzen für eine Mitein-
beziehung der ästhetischen Erfahrung in das hermeneutische Bestreben, sondern beharrt 
auf der Normativität der historisch-kritischen Forschung. Er sieht das Potential der 
Fremdheit für die Wirkung eines Textes auf den Rezipienten nur in dem historisch 
herausgearbeiteten Sinngehalt des biblischen Wortes und macht diese geschichtliche 
Distanz nicht zum Angelpunkt einer Text-Leser-Interaktion, sondern verwertet sie zum 
Schutz der ursprünglichen Aussageintention vor allzu vorschneller oder schon lange 
eingefahrener, sinnverzerrender Rezeptionsvorgänge. Einerseits macht BERGER die 
Herausbildung der Fremdheit der Texte als positiven Faktor für das sinnliche Erkennt-
nisvermögen geltend, andererseits delegiert er den Auftrag einer Hermeneutik letztend-
lich trotzdem wieder an den geschulten Exegeten und führt damit seine Argumentation 
für die sinnlichen Wahrnehmung im Rahmen der Hermeneutik wieder ad absurdum. 
 
Es scheint für die weiteren Überlegungen zu einer Sinnbildung im Zusammenspiel von 
Ästhetik und Hermeneutik daher angebracht, die Bedeutung der Ästhetik auf der Suche 
nach einem konstanten Modell für eine hermeneutische Herangehensweise nicht inner-
halb der starren und eng gefassten Grenzen eines objektivierenden Sachverhaltes vereb-
                                                 
137 Veränderungen im Lesenden werden auch durch die Unbestimmtheitsstellen im Text evoziert, da auch 
diese eine Form der Distanz und Fremdheit schaffen, die innovative und wirklichkeitsschaffende 
Kommunikationsvorgänge ankurbeln (siehe dazu Kap. 3.1.1.). Berger hingegen sieht in der Fremdheit 
keine Kommunikationsangebot zwischen Text und Leser, sondern eine notwendige Rückbesinnung auf 
den historischen Kern, um das ästhetische Urteil in legitime Bahnen zu leiten. 
138 Vgl. BERGER, 1988, 291. 
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ben zu lassen, sondern die Blickrichtung zu ändern und über jenen statischen, verein-
heitlichenden Horizont hinaus einer pluralisierenden anstelle einer singularisierenden 
Hermeneutik zu öffnen. 
„Jeder hat seine eigene Hermeneutik.“139 Zu diesem Schluss kommt Lessing und stellt 
seine Beobachtung in einer Parabel sehr eindrücklich mit der Architektonik eines 
Palastes dar: „Man begriff nicht, wozu so viele und vielerlei Eingänge nötig wären, da 
ein großes Portal auf jeder Seite ja wohl schicklicher wäre, und eben die Dienste tun 
würde. Denn daß durch die mehreren kleinen Eingänge ein jeder, der in den Palast geru-
fen würde, auf dem kürzesten und unfehlbarsten Wege, gerade dahin gelangen solle, wo 
man bedürfe, wollte den wenigsten zu Sinne.“140 Dieser symbolische Vergleich spricht 
nicht nur ein praktisch-hermeneutisches  Problem an, dass jeder einen anderen Zugang 
ins Innere des Palastes, damit einen anderen Blick auf die Dinge bekommt und einen 
anderen Weg zu gehen hat, was zu Uneinigkeit und Verständigungsproblemen führt, 
sondern er spricht auch ein theologisches Problem an, die Erwartung nämlich, das Wort 
Gottes in eindeutiger und für alle in gleicher Weise zugänglich machen zu können. 
Dieser Wunsch nach einem „großen Portal“ steht in Kontrast zu dem Phänomen, dass 
jene objektive, mit Sicherheit identifizierbare Wahrheit nicht auffindbar ist, sondern ihr 
eine Reihe differierender Hermeneutiken gegenüberstehen. Aus dieser Verlegenheit 
heraus hätte – so FISCHER – die literaturwissenschaftliche Theorie der Rezeptionsästhe-
tik Einzug in die Bibelhermeneutik gefunden. FISCHER stellt in diesem Zusammenhang 
die Frage in den Raum, ob es nicht möglich wäre, „diese theologische Not […] zu einer 
hermeneutischen Tugend zu erklären, […] um so den Streit um die biblische Wahrheit 
zu einem Zusammentragen verschiedener Wahrheiten zu entspannen.“141 Eine Verbin-
dungslinie zwischen der theologischen Tragweite und den hermeneutischen Folgerun-
gen zu ziehen, halte ich angesichts des Umstandes, dass wir es bei den biblischen Tex-
ten mit dem Wort Gottes zu tun haben, für angemessen und notwendig, jedoch möchte 
ich den Sachverhalt in genau umgekehrter Weise in den Blick nehmen. Die Schwierig-
keit, die eine Bedeutung und damit die statische und endgültige Wahrheit eines Textes 
ein für allemal aufzufinden, scheint mir weniger eine theologische als eine hermeneuti-
sche Notlage zu sein. Die Unmöglichkeit, das Wort Gottes objektivieren zu wollen, ihm 
damit jegliche Dynamik abzusprechen und es mit wissenschaftlicher Methodik erfassen 
und absichern zu wollen, halte ich weniger für ein theologisches Dilemma als für einen 
                                                 
139 LESSING, 1979, 152. 
140 Ebd., 118. 
141 FISCHER, R., 1996, 66. 
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theologischen Anspruch. Hier ist also m.E. nicht ein theologisches Defizit zugunsten 
einer pluralisierenden Hermeneutik unter dem Deckmantel einer Tugend fruchtbar zu 
machen, sondern vielmehr in einer hermeneutischen Verlegenheit eine theologische 
Notwendigkeit zu erkennen.  
JAUß zieht in der Darstellung des sinnkonstituierenden Charakters der Rezeptions-
ästhetik eine m.E. theologisch nicht ohne weiteres vertretbare Trennlinie zwischen 
literarischer und biblischer Hermeneutik: „Der poetische Text ist kein Katechismus. Im 
Unterschied zur religiösen Erfahrung im Umgang mit autoritativen Texten, deren Sinn 
vernehmen kann, ‚wer Ohren hat zu hören’, ist der poetische Text auf den freieren 
Spielraum eines dialogischen Verstehens angelegt, indem sich ein nicht schon ‚geoffen-
barter’ Sinn im vermittelnden Horizont von Frage und Antwort von Rezeption zu Re-
zeption weiter konkretisiert.“142 Jenen Punkt, an dem JAUß implizit seine Vorbehalte 
gegen eine theologische Anwendung der literarischen Rezeptionsästhetik festmacht, 
möchte ich einer Kritik unterziehen. Denn sofern wir danach bestrebt sind, in den bibli-
schen Schriften das Wort Gottes zu entdecken und zu deuten, stellt sich zurecht die 
theologische Frage, warum wir uns für diese Suche nach der Wahrheit einen größeren 
Erfolg versprechen, wenn wir die Texte durch rationale Durchdringung und historische 
Analyse weitestgehend objektivieren wollen, und damit einerseits gerade das infinitum 
mit einem finitum einfassen wollen und andererseits dem Reden Gottes jegliche Dialog-
bereitschaft absprechen. Indem wir uns selbst, als Leser/innen der Bibel aus dem 
Prozess der Wahrheits- und Sinnfindung herausnehmen, unterstellen wir dem Wort 
Gottes, dass es spricht, ohne zu jemandem zu sprechen, dass es geschieht, ohne an 
jemandem zu geschehen. Die Forderung nach einer möglichst wissenschaftlichen, 
objektiv nachvollziehbaren und verifizierbaren Sinnerfassung des biblischen Wortes 
schafft somit durch das Postulat einer subjektiven Nicht-Betroffenheit eine existentielle 
Distanz zur Offenbarung und schließt Lesende und Hörende aus dem Offenbarungs-
geschehen aus.  
 
Das biblische Wort stellt uns vor eine hermeneutische Herausforderung, indem wir nach 
einem Weg suchen, es zu verstehen. Gleichzeitig begegnen uns die biblischen Texte als 
ästhetisches Angebot; das Wort Gottes wird in der Bibel erfahrbar. Indem das ästheti-
sche Phänomen seinem Wesen nach unabwendbar ist, stellt das biblische Wort sogar 
einen ästhetischen Anspruch. Hermeneutik und Ästhetik stehen damit in einem Zirkel-
                                                 
142 JAUß, 1982, 740. 
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verhältnis, das nicht als notwendiges Übel gelten muss, um es zugunsten einer mög-
lichst objektiven hermeneutischen Erkenntnis auf das geringste Maß einzudämmen, 
sondern das in konstruktiver Weise auch methodisch einsetzbar wäre, indem sowohl die 
im Text liegenden Codierungen wie auch die vom Rezipienten eingebrachten Perspekti-
ven als Kommunikationsbedingungen zwischen Text und Leser zu einer pluralisieren-








6. Schlussfolgerungen und Ausblick: 
Die Bedeutung der empirischen Leseforschung im Kontext einer bibli-
schen Hermeneutik  
Ästhetik und Hermeneutik scheinen in einem unausweichlichen Zirkelverhältnis zu 
stehen. Während zum einen die ästhetische Erfahrung Weichen stellt für die Ankurbe-
lung von Verstehensprozessen, konstituiert zum anderen das Vorverständnis eines 
Gegenstandes, das sich durch historisch-kritische Herangehensweisen generiert, Wirk-
lichkeiten, Fragestellungen und Antwortmöglichkeiten, die neue Dimensionen für äs-
thetische Annäherung und Distanzempfindung eröffnen.  
Jene Unabwendbarkeit des wechselseitigen Einflusses stellt uns vor die herausfordernde 
Aufgabe, einerseits die Problemfelder, die sich dadurch ergeben, ernst zu nehmen, ande-
rerseits das Potential, das uns dadurch zu Verfügung steht, in verantwortungsvoller und 
verantwortbarer Weise wahr zu nehmen.   
6.1. Problemfelder der empirischen Bibelforschung 
Die ästhetische Annäherung an eine biblische Hermeneutik macht es notwendig und 
reizvoll, über verfestigte disziplinäre Grenzen hinaus zu blicken und den Umgang mit 
biblischen Texten auf dem Feld der Erfahrungswissenschaften, der empirischen Wis-
senschaften also,  zu untersuchen. Methodisch kann die Bedeutung eines rezeptions-
ästhetischen Ansatzes für eine Texthermeneutik durch empirische Forschungsstudien 
geltend gemacht werden. Diese Erweiterung des methodischen Forschungsfeldes für 
eine wissenschaftliche Bibelhermeneutik bietet aber nicht nur konstruktiv-ergänzende 
und korrigierende Möglichkeiten für bisherige Forschungsergebnisse, sie öffnet auch 
die Grenzen wissenschaftlicher Objektivierbarkeit und Überprüfbarkeit und läuft 
Gefahr, unüberblickbar, nicht nachvollziehbar und damit unwissenschaftlich zu werden. 
Im Folgenden sollen einige Kritikpunkte genannt werden, denen mit wissenschaftlicher  
Professionalität und theologischer Verantwortung begegnet werden sollte. 
In der empirischen Forschung sind heutige Leser/innen an hermeneutischen Konstituti-
onsvorgängen beteiligt, indem der Text-Leser/in-Interaktion eine sinngenerierende 
Funktion zugeschrieben wird. Der Vorwurf, ein derartiges Vorgehen verwandle die 
Exegese in eine Eisegese, es würden also mehr Bedeutungen in den Text hineingelesen 
werden, als bereits vorgegebene Sinngehalte entfaltet werden, scheint berechtigt. Insbe-
sondere die Schlüsselfunktion der Unbestimmtheitsstellen als Kommunikationsbedin-
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gungen zwischen Text und Adressat, eröffnet ein Problemfeld. Kein Bibeltext ist in 
seiner Komposition als Aneinanderreihung von Spannungen und Leerstellen zu verste-
hen, die nur darauf warten, von Lesern und Leserinnen mit Konkretisationen aufgefüllt 
zu werden. In jedem Text liegen bereits eine mit Bedeutungen aufgeladene Aussage-
intention oder auch eine Vielfalt von Absichten von Verfasser, Tradenten und Redakto-
ren verborgen, die in einem hermeneutischen Verfahren herausgearbeitet werden soll-
ten. Die Gefahr einer Beliebigkeit ist also durchaus gegeben, jedoch steht auch jede/r 
Exeget/in in einem gewissen Maß vor dem Dilemma der subjektiv generierten Verste-
hensprozesse. Ergebnisse der empirischen Untersuchung können ihm/ihr gerade in 
dieser Hinsicht als Korrektiv dienen. Es liegt also in der Pflicht und Verantwortung des 
Exegeten / der Exegetin, mit dem hermeneutischen Angebot, das sich durch die empiri-
schen Leseforschung entwickelt, gewissenhaft und theologisch verantwortbar umzu-
gehen. Kommt es zu unkritischen und unkontrollierten Vermischungen zwischen dem 
Textsystem, das sich aus dem im Text enthaltenen und daraus generierten Sinngehalt 
ergibt und im Interesse theologischer Verantwortbarkeit vor allzu schneller Verzerrung 
zu bewahren ist, und dem Interpretationssystem, das von den Lesern und Leserinnen 
aufgebaut wird, beraubt man die Untersuchung ihres wissenschaftlichen Anspruchs. 
Sofern man nicht eine leserpsychologische bzw. –soziologische Studie beabsichtigt, hat 
die Aufnahme des generierten Interpretationssystems immer im Hinblick auf das Text-
system und den darin bereitgestellten Möglichkeiten von Rezeptions- und Interpretati-
onslenkungen zu geschehen.143    
 
In einem weiteren Kritikpunkt sei noch die Bedeutung der Aktualisierung der biblischen 
Texte erwähnt, die der rezeptionsästhetischen Theorie zugrunde liegt und damit auch 
der empirischen Leseforschung als Ankerpunkt für Verstehensprozesse dient. Indem 
sich der/die heutige Leser/in mit seinem subjektiven Horizont in den Bibeltext hinein-
versetzt, aktualisiert er den Sinngehalt des Textes. Erst so wird ein Verstehen möglich. 
Je weniger ein Interpret über den Text weiß, über das historisches Wachstum und den 
damaligen Kontext des Textes, desto leichter wird es ihm fallen, ihn auf seine subjek-
tive Weise zu deuten; umso größer sind vermutlich dann aber auch die Abweichungen 
und „Verletzungen“144 der ursprünglichen Erwartungen, die im Text verborgen liegen. 
                                                 
143 WARNING stellt in seiner Unterscheidung von Werk- und Interpretationssystem die Frage zur 
Diskussion, ob die Konkretisationen durch den Leser nicht eher als Epiphänomene zu werten und den im 
Werk selbst vertexteter Rezeptionsanknüpfungspunkte nachzuordnen seien. Vgl. WARNING, 1993, 25. 
144 Vgl. JAUß, 1982, 132. 
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Um dieser Gefahr entgegen zu wirken, plädiert BERGER für die Wiedergewinnung der 
Fremdheit der Texte.145 Auch in der empirischen Leseforschung ist darauf zu achten, 
dass jene historische Verankerung des Textes nicht verloren geht. Gerade in der Wahr-
nehmung des Fremden, Unverständlichen liegt ein Kommunikationsangebot, das unbe-
achtet bleibt, sollte die empfundene Fremdheit und (Ver-)störung durch Unwissen allzu 
schnell harmonisiert werden. So würde die Text-Leser/in-Interaktion zu einer alleinigen 
Leser/in-Text-Reaktion verkürzt und das biblische Wort auf unzulässige Weise brauch-
bar gemacht. Das wäre weder methodisch noch theologisch verantwortbar. Das Wissen 
über den Text vermittelt uns eine relative Eigenständigkeit des Textes gegenüber den 
Deutungsmöglichkeiten durch den/die Leser/in. So darf und soll eine allfällige Unver-
ständlichkeit gewahrt bleiben, da auch sie Wirkpotentiale enthält. Gerade im Verzicht 
auf Aktualisierung und im Bestehenlassen der Fremdheit und Distanz liegt die Heraus-
forderung, neue Perspektiven einzunehmen und Horizonte zu weiten.146   
 
Ein unvermeidliches Problemfeld ergibt sich durch die Offenheit der ästhetischen 
Erkenntnis. Wenngleich gerade in dieser Unabgeschlossenheit die hermeneutische 
Chance liegt, die eng gefassten und zum Teil durch Tradition verfestigten Grenzen der 
Bibelhermeneutik aufzubrechen, so liegt darin ein Defizit an Überprüfbarkeit und 
objektiver Erfassbarkeit einerseits der konkreten, inhaltlichen Ergebnisse einer empiri-
schen Untersuchung und andererseits bzw. in Konsequenz auch der grundsätzlichen 
Relevanz empirischer Daten für eine hermeneutische Wissenschaft. Auch eine zuver-
lässige, in sich geschlossene Methodik lässt sich aus der ästhetischen Theorie nicht 
ableiten. Wichtig scheint mir in diesem Zusammenhang die Blickrichtung weg von 
einem systematisierenden, standardisierenden und theorieprüfenden Forschungs-
verfahren hin zu einer weniger ergebnisorientierten als vielmehr bedeutungsorientierten 
Perspektivenerweiterung, die mögliche Potentiale freilegt, um sie in weitere For-
schungsprozesse konstruktiv aufzunehmen. Die Angemessenheit einer Forschungsfrage 
muss sich m. E. nicht zwingend durch die grundsätzliche Möglichkeit einer zielgerich-
teten und abschließenden Beantwortung legitimieren. Vielmehr kann die Frage und 
Forderung nach einer relativen Offenheit in der Forschungsrichtung der biblischen 
Hermeneutik auch darin ihre Berechtigung finden, dass sie ihren Forschungsgegenstand 
zwar weniger systematisierend und objektivierbar, jedoch aber – gerade im theolo-
                                                 
145 Vgl. BERGER, 1988, 127. Siehe dazu Kap.5. 
146 Vgl. ebd, 291. 
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gischen Bemühen einer Annäherung an das Wort Gottes – in vielleicht adäquaterer 
Weise erfasst.   
6.2. Der positive Beitrag der empirischen Leseforschung zur Bibelherme-
neutik 
Einer rezeptionsorientierten Annäherung an eine biblische Hermeneutik, die – wie sich 
gezeigt hat – das Blickfeld des Exegeten weiten, festgefahrene wirkungsgeschichtliche 
Muster aufbrechen und neue hermeneutische Prozesse einleiten kann, wird in einer 
empirischen Forschungsmethode auf verschiedene Weise Rechung getragen.  
Erstens ist es sinnvoll und schon seit langem Usus, den literarischen Charakter bibli-
scher Schriften zu erkennen und in angemessener Weise in die Forschungsarbeit auf-
zunehmen. Indem biblische Texte als literarische Werke wahrgenommen werden, be-
dient sich die historisch-kritische Exegese schon lange Methoden und Arbeitsweisen der 
Literaturwissenschaft. Aus demselben Blickwinkel kann im Rahmen einer Interdiszipli-
narität die empirische Leseforschung, die auch in der Literaturwissenschaft einen wert-
vollen Beitrag zur Sinndeutung literarischer Texte leistet, für die biblische Hermeneutik 
fruchtbar gemacht werden. 
Zweitens führt der ästhetische Anspruch, der an die Sinnerfassung biblischer Texte 
gestellt wird, in den Bereich der Erfahrungswissenschaften, d.h. in die Forschungs-
methodik empirischer Datenerfassung. Das Zusammenspiel von Rezeptionsästhetik und 
Exegese im Rahmen der Bibelhermeneutik kann nur insofern über die theoretische 
Reflexionsebene hinausreichen und zur Anwendung kommen, als es durch eine empiri-
sche Forschungsmethodik Erträge bietet, die inhaltlich ausgewertet werden können, auf 
ihre hermeneutische Relevanz geprüft werden und weitere Theoriebildungen anregen 
können.     
Weiters zeigt die rezeptionsästhetische Theorie eine wirkungsgeschichtliche Bedingtheit 
biblischer Texte auf, d.h. die Bibel wie auch die Auslegungsgeschichte biblischer 
Schriften ist von den Anfängen bis heute vom Rezeptionsphänomen geprägt, das die 
pluralen Erscheinungs-, Darstellungs- und Auslegungsvarianten des Wortes Gottes mit-
geformt hat. Anstelle des Bemühens, jene Rezeptionsvorgänge rückgängig zu machen 
und den einen wahren Kern der einen biblischen Botschaft herauszuschälen, kann jene 
Pluralität des Wortes Gottes positiv aufgenommen werden und in einem empirischen 
Forschungszugang die Vielfalt rezeptiver und aktualisierende Antworten des Lesers / 
der Leserin auf das biblische Wort zu einem Verstehen der Texte beitragen.  
Bedeutung der empirischen Leseforschung im Kontext einer biblischen Hermeneutik 
 83
Die Auslegung biblischer Texte hat normative Konsequenzen, indem sie zu Ableitungen 
dogmatischer und moralischer Grundsätze führt und in die allgemein-christliche Lehre 
mündet. BAUMGARTEN spricht hier von einem „Verlust“, den das Wort Gottes durch 
solche Abstraktionen erfährt, da sie die Wahrnehmung in der Begegnung mit den bibli-
schen Texten blockieren, den Blick auf neue Wege des Bibelverständnisses versperren 
und das Wort Gottes seiner Dialogfähigkeit berauben.147 Indem man die Erfahrungen 
heutiger Leser und Leserinnen in der empirischen Forschung untersucht, wird die Bi-
belhermeneutik den Anforderungen eines differenzierten Wahrnehmungsgefüges und 
der gegenwärtigen Leserschaft gerecht, denen sich das enge und isolierte Forschungs-
feld objektivierender Bibelhermeneutik nicht stellen kann und will.  
Insbesondere die gender-sensible Lesung zeigt auf, dass eine empirische Untersuchung 
einen unersetzlichen Beitrag zur geschlechterspezifischen Rezeption und damit zum 
Entfalten neuer Verstehensweisen beiträgt. Nicht nur die biblischen Texte selbst sind 
durchdrungen von androzentrischen und patriarchalen Denkmustern, sondern auch die 
christliche Rezeptionsgeschichte hat sich nach Maßstäben patriarchaler Kultur entwi-
ckelt. Frauen reagieren auf Texte in anderer Weise als Männer, weil sie aufgrund des 
androzentrischen oder – wie KLÜGER es zuspitzt148 – phallozentrischen Blickwinkels, 
der nahezu jedem Werk der Weltliteratur zugrunde liegt, gelernt haben, sich mit den 
weiblichen wie auch mit den männlichen Rollen zu identifizieren; mit den weiblichen 
aufgrund ihrer eigenen Identität und Geschichte und mit den männlichen aufgrund einer 
kulturellen Notwendigkeit, um eine Identifikation ohne größere Einbußen des weibli-
chen Selbstbewusstseins überhaupt möglich zu machen.149 Der empirische Zugang zur 
Bibelhermeneutik bietet gerade für eine ganzheitliche Perspektive unter besonderer 
Miteinbeziehung von weiblichen Rezipienten eine wertvolle Gelegenheit, den bislang 
noch vorwiegend androzentrischen Blick auf das biblische Wort um die Rezeptions-
möglichkeiten von Frauen zu bereichern.    
Inwieweit die empirische Leseforschung für eine biblische Hermeneutik bereichernde 
Erträge bringt, liegt in der Kompetenz des Exegeten / der Exegetin, der/die die empiri-
schen Daten kritisch auswerten muss. Ziel der Untersuchung sollte nicht der möglichst 
weite Variabilitätsbereich sein, sondern eine qualitativ ausgerichtete, bedeutungsorien-
tierte Erfassung des Wirkpotentials eines Textes. Die bloße Pluralität der Sinndeutungen 
aufzuzeigen ist nicht das wissenschaftliche Ziel der empirischen Bibelforschung. Nicht 
                                                 
147 Vgl. FISCHER, R., 1996, 59.  
148 Vgl. KLÜGER, 2007, 89. 
149 Siehe dazu Kapitel 4.2. 
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eine Reihe verschiedener von einander abgekoppelter Hermeneutiken soll am Ende 
nebeneinander stehen, sondern vielmehr sollen die gewonnenen Erfahrungen und 
Rezeptionsmöglichkeiten zu einem polyphonen Zusammenklang der Sinnvielfalt oder – 
wie INGARDEN150 es beschreibt – zu einer polyphonen Harmonie führen.    
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Erstreaktion zum Bibeltext: 
Ist Ihnen dieser Bibeltext bekannt?  
Wie gut?  
 Ich lese ihn zum ersten Mal. 
 Ich habe ihn schon einmal gehört. Wo? 
 Mir ist die Stelle gut vertraut, besonders Vers... 
 
Folgt die Geschichte einem klaren Handlungsverlauf? 
Mit wem identifizieren Sie sich am ehesten? 
 
15. Und der König von Ägypten sprach zu den hebräischen Hebammen, von denen die 
erste den Namen Schiphra hat und die andere den Namen Pua.  
Sind Ihnen die Personen bekannt? 
Was assoziieren Sie mit „König von Ägypten“? 
Was assoziieren Sie mit „Hebammen“? 
Besteht Ihres Erachtens zwischen den Gesprächspartnern ein Gefälle? 
Gibt es Auffälligkeiten bei diesem Vers? 
 
16. Und er sprach: Wenn ihr den Hebräerinnen beim Gebären helft und auf den Gebär-
ziegeln seht, dass es ein Knabe ist, dann tötet ihn. Wenn es aber ein Mädchen ist, dann 
soll es leben.  
Halten Sie einen solchen Befehl für realistisch? 
Wie würden Sie den Pharao in dieser Rede charakterisieren? 
Welche Themenfelder erkennen Sie in diesem Vers? 
Können Sie Parallelen zu anderen Bibelstellen ziehen? 
 
17. Die Hebammen aber fürchteten Gott und taten nicht, was der König von Ägypten zu 
ihnen gesprochen hat, sondern sie ließen die Buben leben.  
Wie würden Sie das Verhalten der Hebammen beschreiben? 
Was motiviert die Hebammen zu ihrem Verhalten? 
Was ist mit „Gott fürchten“ gemeint? 
 
18. Und der König von Ägypten rief die Hebammen und sprach zu ihnen: Warum tut ihr 
diese Sache und lasst die Kinder leben?  
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Was bezweckt der König von Ägypten mit dieser Frage? 
 
19. Und die Hebammen sprachen zum Pharao: Ja, die hebräischen Frauen sind nicht 
wie die ägyptischen. Denn sie sind wie Tiere und ehe die Hebamme zu ihnen gekommen 
ist, haben sie schon geboren.  






Wie charakterisieren Sie die Hebammen? 
 
20. Und Gott tat den Hebammen Gutes und das Volk mehrte sich und sie wurden sehr 
stark.  
Erkennen Sie besondere Leitmotive? 
Gibt es in diesem Satz Unklarheiten oder Spannungen? 
Warum wird das Volk stark? 
 
21. Und es geschah, weil die Hebammen Gott fürchteten, so baute er ihnen Häuser.  
Gibt es in diesem Satz Unklarheiten oder Spannungen? 
 
22. Und der Pharao befahl seinem ganzem Volk: Jeden Sohn, der geboren wird, sollt 
ihr in den Nil werfen, und jede Tochter sollt ihr am Leben lassen. 
Wie beurteilen Sie die Anweisung des Pharaos? 
Assoziieren Sie diese Stelle mit anderen biblischen Erzählungen? 
Fallen Ihnen zu den vorangegangenen Versen Spannungen / Brüche / Unklarheiten auf?  
 
Resümee und Gedanken zum Bibeltext: 
Worin sehen sie die Kernaussage des Textes? 
Hat der Text für Sie einen Bezug zu aktuellen Situationen?  






In experimenteller Weise befasst sich die vorliegende Diplomarbeit mit dem Beitrag der 
empirischen Leseforschung für eine biblische Hermeneutik. Als exemplarischer Unter-
suchungsgegenstand wird die Perikope Ex 1, 15-22, die Erzählung der beiden Hebam-
men Schiphra und Pua, herangezogen.  
Im ersten Teil der Studie wird die Bibelstelle einer fundierten, historisch-kritischen 
Exegese unterzogen. Dieser Arbeitsschritt ist gerade hinsichtlich des innovativen For-
schungsansatzes, der sich neuen, komplementären Methoden und Fragestellungen stel-
len möchte, als Grundlagenforschung unerlässlich, um eine Auswertung der Ergebnisse 
der weiteren Forschungsschritte in Gegenüberstellung, Abgrenzung oder Ergänzung zu 
fachlich gesicherten Methoden zu ermöglichen.  
Den zweiten, experimentellen Teil der Arbeit bildet die empirische Lesestudie, die – 
anders als die historisch-kritische Methode, die in textzentrierter Weise die Sinnent-
faltung einer Bibelstelle durch historische Annäherung an Entstehung, Weitertradierung 
und Verschriftlichung des Textes sucht – in der Text-Leser/in-Interaktion einen wichti-
gen Beitrag zur Sinndeutung eines Textes und damit eine hermeneutische Schlüssel-
funktion sieht. In ihrem theoretischen Zugang wird die Studie einerseits im Kontext der 
Literaturwissenschaften verortet, die sich unter dem Begriff der Rezeptionsästhetik in 
besonderer Weise mit der Kommunikation zwischen Text und Leser/in befasst. Ande-
rerseits ist die empirische Studie hinsichtlich ihrer methodischen Konzeption als Teil 
der Erfahrungswissenschaften anzusehen und damit auch dem wissenschaftlichen An-
spruch der qualitativen empirischen Forschung gerecht zu werden.  
Die Auswertung der empirischen Studie, insbesondere ihre Zusammenschau mit der 
historisch-kritischen Untersuchung, die im dritten Teil der Arbeit erfolgt, fördert neue 
Perspektiven, Interpretationsmöglichkeiten und Sinnnuancen zu Tage, die über das Be-
sondere dieser exemplarischen Untersuchung hinaus Anreize für allgemeine Fragestel-
lungen hinsichtlich des konstruktiven Beitrages der empirischen Leseforschung für die 
Bibelhermeneutik bieten.  
Die Frage nach der Relevanz der empirischen Ergebnisse für das Verstehen biblischer 
Texte wirft gleichsam die Frage auf, in welchem Verhältnis Ästhetik und Hermeneutik 
zu einander stehen. Inwiefern sie sich wechselseitig beeinflussen und wie sie sich in 
bereichernder und konstruktiver Weise in die methodische Forschungspraxis einbinden 
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